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ا 
يرا جهوده في ند 

ی نشر وتوئیق تراث | 

بن عرب 

بی :ومد ر اي 


القد مة 


«لا تسبقك الإناث إلى الحق فینلن 
منك ذكوريتك وتدال آنوئیتهن؛ 
ابن عربي > کتاب الشاهد 


-١‏ شخصية ست عجم بنت النفيس بن طرز البغدادية وزوجها 
لم نعثر على معلومات عن حياة ست عجم' في المراجع التاريخية» وكل ما 
نعرفه عنها وجدناه في كتابها شرح المشاهد لابن عربي الذي نحققه هناء وكتاب 
آخر لها عنوانه کشف الكنوز. والمعلومات مكررة تقریباً في الکتایین إلا أنها أكثر 
دقة في كشف الكنوز فيما يخص زوجهاء وفيما يتعلق بأميتها : فهي تقول فيه : 
« وحيث علم الله أننى امرأة عامية أمية بريئة عن التصرف فى كل ما ينطلق عليه 
اسم « العلم | الفا زک 2 وما ترقمه الأقلام . فهیا لي صاحباً عارفاً 
موسيم بدن ماحم حو ای سوا اد 
سم العلم ظاهرا وباطتا عالا بالأحكام والعلل والات الافتقار [ کذ۱] الصادرة 
الا ا ل ل 0 
قاتا خی شرصيا: .. فعندما يلقي الله تعالى في قلبي شيئاً من العبارة والفيض 
آستنجد به استنجاد مخاللة وأدعوه إلى إثبات ما يرد... وهو محمد ابن خالتی 
ورب بيتي» ( مخطوط استنبول. السليمانية» کشف الأسرار» أيا صوفیا ۰ ق 
"ب ) . ونجدها تکرر العلومات نفسها تقريبا في شرحها للمشاهد حين تتعرض 
۱ الالقاب النسائية التي تبدا بکلمة و ست» كانت عديدة منهاه ست العجمف « ست 
اللك» « ست الشام»» « ست العرب »۰ وقد انتشرت في الشرق ال سلامي منذ القرن الخامس 
الهجري . فزوجة الحافظ الشهور آبي طاهر السلفي كانت تسمی « ست الأهل» ر . حسن عبد 
الحميد صالح: احافظ أبو طاهر السلفي» بیروت ۰۱۹۷۷ ص ۲۷. كما يمكن مراجمة أعلام 
النساء لعمر كحالة تحت هذه الکلمة» دمشق ۱۹۵۸ ج۲ ص ۱۵۰ وما بعدها . 
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ست عجم بنت النفیس 

إلى تصحیح كلمة وردت في مخطوط مشاهد الأسرار لابن عربي والذي استخدمته 
أثناء شرحها له . وقد کتبها الناسخ « المطلع» بالتشديد» وتقعرح قراءتها « الطلع» 
بدون شدة. وتعقب على ذلك قائلة :« وأنا لا أعرف الکتابة ولا اخط , ولا كيفية 
التشدید . لکن العالم العارف بأحكام التشدید والتخفیف وجمعية العلوم وما 
یتضمنه من العاني هو صاحبي محمد ابن خالتي والحاكم علي» عرفني ما في هذه 
ا كبن هه شم لها زا تیه مد 
اللغات والفصاحة والعبارات الختلفة وأنا کل جزاءه إلى الله تعالى.) (ص ۲۸۹ ). 
من هو هذا الزوج الذي وضع نفسه في خدمة زوجته ووظف قلمه وخبرته 
العلمية لتسجیل دقائق تجربتها الصوفية ؟ إننا لا نعرف عنه سوی أنه رب بیتها وابن 
خالتهاء وقد ورد اسمه كاملا في شرح الشاهد لها : محمد بن محمد بن اخطیب. 


ولکننا لم نعثر له حتی الان على ترجمة قد تساعدنا على معرفته بشکل افضل . 


۲ ست عجم وزوجها وشیخهما 

ثمة معلومة آخری تفیدنا بان لست عجم ولزوجها محمد بن الخطيب هذا شيخاً 
مشتركاً هو فخر الدين إسماعيل بن عز القضاة ( ص ۱۳۳ ). ما نعرفه عنه بحسب رواية 
ست عجم نفسها ( ص ۱۳۳ ) أنه صديق للقاضي محبي الدين یحی بن محمد 
ابن الزكي القرشي ( ت. 554ه)"' تلميذ ابن عربي ( 4۰/۵۳۸ ۲ 2۱). 

وآن أستاذها كان حياً عند كتابتها لشرح الشاهد» فهي تعقب إثر ذكرها له 
قائلة : « كثر الله فوائده.» 

وتفيدنا الصادر التاريخية " بان فخر الدين» آبو الفداء ( أبو الطاهر) إسماعيل 
بن علي بن محمد بن عبد الواحد بن أبي الیِمن بن عز القضاة الدمشقي» ولد في 


. راجع حول ابن الزكي کلود عداس ابن عربي باریس ۱۹۸۹ ص ۰۲-۳۰۰ ۳. 
Claude Addas, Ibn ‘Arabi, Paris ۱989, ۲. 300-302‏ 
وحول عائلة ابن الزكي راجع: 
L. Pouzet, « Les Maghrébins ۵ Damas au VII/XIII siêcle «. BEO. (Damas) 1975.‏ 
۳ . اعتمدنا في تلخيص ترجمة شيخ ست عجم: فخر الدين بن عز القضاة على كتاب 
الذ هبي. تاريخ ال سلام (٠‏ حوادث ۰۹۰-۸۲۱ )۰ تحقیق عمر عبد السلام تدمري» بیروت 
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دمشق سنة ۲۳۰"ه. وتوفي فیها عنزل أخيه ليلة الاربعاء ۲۱ رمضان "۲۰۸٩‏ ه. 
۱۲۹۰/۹/۲۷). ویجمع الذين ترجموا له على اعتباره نموذجا للزهد والتواضع 
والتقلل من الدنیا وإقباله على شأنه ومحافظته على الصلوات فى آوقاتها. ويبدو أن 
سلوك الطريق الصوفي بعد مطالعة مؤلفات ابن عربي هو الذي دفعه إلى تبني« الفقر» 
كل معنی الکلمة حیث انه مات لا لك شيا من متاع الدنیا. ۱ 

آما عن علاقته عدرسة ابن عربی فانه اکتشفه فیما یبد و فى القاهرة على ید 
احد اماع ابن عربي وهو محبي الدین ابن سراقة الذي توفي في القاهرة سنة "اها 
وتابع اتصاله بممثلي هذه الدرسة في دمشق وعلی رأسهم محبي الدین ابن الزكي 
ری یت ی یمیت یف يدا تن لین بن 
عز القضاة حیاته في دمشق ق شاعرا وموظفا. ویقول في تاريخ الاسلام : إنه « كان 
کاتبا؛ أديباء شاعراء خدم في الجهات»› وترهد بعد دلك». وقد دخل في بدایته 
بدمشق في جملة الشعراء على اللك الايوبي الناصر ‏ صلاح الدين» آبو الظفر 
یوسف. الذي ولد بحلب في ۱۹ رمضان ۱/۵۲۲۷ آب ۱۲۳۰ وقتله هولاکو 
سنة ٩‏ ۲۱/۵۲۵ ۵۱). وقد ندب أعوان هولاکو الشیخ فخر الدین بن عز القضاق 
بعد دخول التتار إلى دمشقء للعمل في القاهرة. 

وفي القاهرة « اجتمع بالشیخ محبي الدین اين سراقة» (محمد بن محمد بن 
إبراهيم بن الحسين بن سُراقة » آبو یک الأ نصاري الا ندلسي الشاطبي» شاطبة ۲ ٩‏ هه 
- القاهرة ۲ 7ه). وقبل رحیل ابن سُراقة إلى القاهرة كان مقیما بحلب» وفیها 
سمع الفتوحات الکية على ابن سودکین سنة ۹ ۳ه * ثم مر بدمشق. وفي 
القاهرة ولي ابن سراقة مشيخة دار الحديث الکاملية . 


۰ امجلد ۵۱.ص ۳-۳۲۱ . وفي الحاشية رقم ( ه ) من هذه الترجمة ر ص ۳۰۱ )۰ 
قائمة بالراجع الأخرى . يمكن أن نضیف إليها ترجمة السخاوي له في‌القول الخبيمخطوط 
برلین ۲۸۶۹٩‏ (5۳7.790) ق ۱۰۳ وهی تلخیص لا ورد فى کتاب الذهبی . کذلك يجب 
الرجوع إلى ترجمته لدى ابن كثيرء البداية والنهايةء بيروت ج٣‏ ل ۳۸ 

٤‏ . ر. عثمان يحيى» تاريخ مولفات ابن عربي وتصنيفهاء سماعات الفتوحات المكية. 
(O. Yahia, Histoire er classification de ['‘euvre d'lbn ‘Arabî, Damas, IFEAD, 1964)‏ 
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وقد نصح ابن سراقة الشیخ فخر الدین بن عز القضاة عطالعة تصانيف ابن 
عربي . وحين رجع إلى دمشق لزم العبادة» وأقبل على کتب الشیخ الا کبر« فنسخها 
وتلذذ بها». رر. الذهبي تاريخ الاسلام. کذلك یقول ابن كثير في البداية 
والنهاية : إن ابن عز القضاة كان ينسخ من کلام ابن عربي ورقتين كل یوم) . 

ولا عاد ابن عز القضاة إلى دمشق ( على الأغلب قبل سنة 1۱۸" ه. وهو تاريخ 
وفاة القاضي يحبى ابن الزكي )» أقام صداقة مع شخص آخر يعتبر من أهم أصدقاء 
ابن عربي وهو القاضي محبي الدين يحبى ابن الزكي» وتنقل لنا ست عجم ما سمعه 
شيخها من القاضى بصدد أفكار لابن عربى غير مقيدة فى مؤلفاته. (ر. ص ١77‏ ). 
الاخ ر ی النطاه أنه فى با بخ 4ه وسنة وفاته 
4ه في دمشق ينسخ مؤلفات ابن عربي » ويؤدي الصلاة بأوقاتها في الجامع الاموي» 
خلف الأئمة الأربعة كما يقول ابن كثير. وقد صلي عليه يوم وفاته في الجامع نفسه ودفن 
في تربة آل الزكي إلى جانب ابن عربي» في سفح قاسيون بعد نصف قرن من وفاة الأخير. 

العلومات التي وصلتنا من المراجع التاريخية ( وبخاصة تاريخ الإسلام 
للذهبي ) تطلعنا على علاقة بين شيخ ست عجم وابن سراقة أحد أتباع ابن عربي 
الذين عایشوه, كما نفهم من هذه المراجع ومن القصة التي روتها ست عجم في 
شرحها للمشاهد. بان شيخها ارتبط بصداقة مع أشد الأصدقاء المقربين من ابن 
عربي : القاضي ابن الزكي . ( والثلائة يحملون اللقب نفسه « محبي الدین» أي 
ابن الزکي» وابن سراقة وابن عربي نفسه ) . 

لا تقدم لنا هذه المراجع أي معلومات عن مؤلفات ممكنة لفخر الدين ابن عز 
القضاق والصلة الوحيدة التي كانت تربطه عذهب ابن عربي هو أنه كان ينسخ 
مؤلفاته. ومن هنا نفهم مبررات الحكم الذي يطلقه الذهبي على ابن عز القضاق 
وفيه رض بان ابن عز القضاة؛ لم يقف على حقيقة مذهبه» بل كان ينتفع بظاهر 
کلامه». ولا كان ابن عز القضاة مهتما بالحديث النبوي وكان ينسخ منه ورقتين كل 
يوم ( كما نسخ أهم مراجع الكتب الحديثية وهو كتاب «جامع الأصول» (ر. 
الذهبي تاريخ الإسلام )؛ فان الذهبي يشير إلى تعظيم ابن تيمية لابن عز القضاة 
إلى أن اكتشف أن له بيتا من الشعر يوحي ب« الاتحاد». وما كان من الذهبي إلا أن 
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ذكّر استاذه ابن تيمية أن البیت الذکور مستوحی من حديث قدسي» هو حدیث 
«قرب النوافل». ثم يضيف الذهبي بان ابن تيمية ركز على « سياق احدیث» لنفي 
آراء ابن عز القضاة. إلا أن الذهبي لا يتفق هنا مع أستاذه في فهم الحديث, وکاننا 
نستشف من الذهبي بأنه كان يريد أن يجد مخرجا لصدق ابن عز القضاة مؤكدا 
على أنه لم يصدر عنه ألفاظ أو «جهرمة» ( مجاهرة مع التحدي) أو« جهورة» 
كتلك التي نجدها لدى « الاتحادية) . 

إننا هنا أمام حالة فريدة: أحد أتباع ابن عربي ( الذين جمعوا ب بين التصوف 
وعلم امحدیث ) ينال احترام وإغجاب تلامیذ ابن تيمية القربین ن كالذهبي ؛ وبدرجة 
ادلی ییا ابن کیره :ذلك أن الأغين كان جت هو فة من وی الط 
الذي كان يتمتع به ابن عز القضاة في دمشق على الرغم من أنه كان ينسخ كل يوم 
ورقتين من كتب ابن عربي ! 

تبقى هنالك عدة آسئلة: أين كان يجتمع محمدابن الخطيب وزوجته ست 
عجم شارحة الشاهد» بشيخهما فخر الدين ابن عز القضاة؟ هل كانا يزورانه» 
أحدهما أو كلاهماء في د مشق؟ هل سافر هو إلى بغداد للالتقاء بهما؟ ( لا تشير 
المصادر التاريخية إلى أنه سافر إلى بغداد !) لا نملك حتى الآن أي إجابة على هذين 
السؤالين. والعلومة التي يقدمها لنا ناسخ مخطوط آيا صوفيا ۰ ۲۰۲ علي المرغيناني» 
تفيد بان : نسخ المخطوط قد تم في الخانقاه ( المدرسة ) السُمَيّساطة لصيق الأموي. 
وذلك بالقرب من مكان إقامة شيخ ست عجم ابن عز القضاق وأن النسخ تم في 
أواخر حياة هذا الشيخ ؛ ولكننا لا نعرف شيئاً عن علاقته بالناسخ ؛ ؛ وبالتالي فان أثر 
هذا الشيخ على مؤلفة شرح المشاهد يظل حتى الآن غامضاً. 

وأخيراً فان أهم ما يمكن التركيز عليه هو أن صلة ست عجم بابن عربي» هي 
صلة روحية مباشرة وشخصية ( كما تذكر هي في المقدمة ). ولكننا بالإضافة إلى 
هذا اللقاء في « عالم الثال» ( والذي يذكرنا بلقاءات ابن عربي مع الصوفية الذين 
سبقوه» في كتابه « التجليات الإلهية» )» فإننا نستطيع أن نجد شجرة نسب بينها 
وبين الشيخ الأكبر تمر عبر شخصين عاصراه واجتمعا به : ابن سُراقة ( محبي الدين ) 
وابن الزكي ( محبي الدين ) . 
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ولکن السؤال الاهم الذي یطرح نفسه هو : كيف يمكن لهذه الصوفية الفريدة 

أن تشکل حلقة في سلسلة من الشایخ الصوفية وهي أمية ما كان في مکنتها أن 

تعرك لنا سطرا واحدا مکتوبا لزلا مساعدة زوجها الذي قد تکون ثقافته فقهية 

بحسب لقبه « الخطيب» مع ميول صوفية. إلا أن وجود شيخ صوفي مشترك لهما 

يزيد في التقريب بينهما لإنجاز مثل هذا التعاون الفريد من نوعه في تاريخ التراث 

العربي الإسلامي», ولا يمكننا إلا أن نزداد إعجابا بذكائها وقدرتها على تطوير مذهب 

رن ماس مات وحدة الوجود بالاعتماد فقط على « الثقافة الشفویة)» 
والتسلح بقوة الذاكرة» وهما آمران امتاز بهما احدئون أكثر من الصوفية. 


۳ ست عجم واین عربي 

الا مر الا کثر إدهاشا هو ما تسوقه ست عجم عن علاقتها بابن عربي ( ۵۱۳۸ | 
۵۰ ) فهي وان كانت قد تلقت ثقافة شفوية فى التصوف الداثر فى فلك 
الشیخ الا کین فإنها تحدثنا عن لقاء روحي جری بينها وبینه بعد وفاته بما یقرب من 
نصف قرن ( وذلك بالاعتماد على تاريخ تألیفها لشرح الشاهد سنة ۸۲ه). 
« الولایة» والتوقیف على صورة « التسليك» . وقد طلب إليها ابن عربی بالقابل فى 
نهایه هذه الرؤيا أن تشرح له کتاب الشاهد وتفتح استغلاقه« لأنه من غوامض 
الکتب الشکلة» رص" ) . ثم تؤكد في آخر شرحها للمشاهد بأنها « اجترات على 
فتح مغالیقها». وأنها لم تُخْف من معانیها سوی معنى واحداء وهو لمُيّة وضعها 
على هذا النهج . وآنها فعلت ذلك تمشيا مع مقصد ابن عربي. ثم تضیف ١:‏ وأنا 
امراة عامية أمية خالية من كل العلوم خلا العلم بالله تعالی . ولم أصبه بتعلم ولا 
بقسراءة من الکتب ولا من عارف موفق» لکنه وهب من الله تعالی؛ آخرجنی من 
الجهل إلى العلم في ليلة واحدق ووصفني به وصف تقمص بعد العراء عن کل ما 
یطلی عليه اسم العلم واللغات التي يفتقر إليها الشراح والصنفون» لکننی عربية 
ااصل»(ص 4۱۰ ). 


۵.ر. اخاشية رقم ۱. 


القدمة 
تؤكد ست عجم تفردها بفهم مشاهد ابن عربي» وقد کتبت تقول :«ونحن 
نعلم مقصوده بهذا ما هو دون غیرنا من الناظرین في هذا الکتاب والمدعين حله 
افتراء» (ص ۲۵۰۰ ). ولسنا ندري إن كانت قد اطلعت على شرح ابن سودکین" 
للمشاهد من قبلهاء وإلا فمن هم الذين ادعوا حلّه افتراءً ؟ هل يمكن أنها كانت 
تقصد بهم صوفية عصرها؟ 

على الرغم من أوصاف المديح التي تجود بها ست عجم على ابن عربي مثل 

الكامل والقطب أو « اسم الله الأعظم في الوجود» ( ص۲۳۷ ) فإنها لا تتخلى عن 
النظرة النقدية في بعض المواضع من شرحهاء فهي تقارن معرفتها بمعرفته فتقول 
مغلا : «نحن نطقنا من جهة الحقيقة» وهذا الشاهد نطق من جهة الظاهر» 
( ص١٠۳‏ ) فتضع نفسها في مرتبة أعلى منه» ثم تخفف من حكمها معقبة : 
«و... لا يخفى عنه ما أردناه من الحقيقة . » إلا آنها بشكل عام تظل وفية لتعاليم 
ابن عربي وتعترف بأنه برز في وجودها لمساعدتها على « تحقيق الخلافة الختصة 

بالكامل) رص۲۵۷). 
من خلال هذه اللمحات السريعة عن شخصية ست عجم نکتشف بأنها 
تحاول أن تکون مستقلة عن شيخهاء وهي لا تتورع عن إبداء آرائها بصراحة تجاه 
آفکاره (ر.ص ۲۲ ۲, ۲۰۰ ) وان استخدامها التکرر فى التعبیر عن وجهة نظرها 
للضمائر«آنا» و« نحن» و« لی» أو إننا» ی کد هذه النزعة إلى التميز والاستقلال. 
فهي تلح علی هذا التفرد من بين البشر بهذا القول :9|نتا اختصصنا با الاقة 
والقابلة والمائلة والاقتسام والاتصاف دون غیرنا من العباد... مع آننا حققنا ما 
آتت به الرسل». (ص ۲۷۲ ) . 


4 -ملفاتها 

إضافة إلى شرح الشاهد الذي نقدمه هناء والذي ذکرت فيه ست عجم 
مؤلفاً سابقاً لها بعنوان كتاب الختم ما يقرب من عشرين مرة " رواو ن هد 
العنوان أنها متاثرة بفكرة « خاتم الأولياء» عند ابن عربى ) فانها آلفت كتاباً ثالث 


5.انظر الصفحات ۵۷ 55 ۰۱۵۱۰۱۱۹۰۷۰۰۸ ۲۱۵۲۰۹۱۰۱۱۹۸۰۱۷۲ 
الاك لام لتلا 


م 


ست عجم بنث التفیس 
وقد وصل إلينا ناقصاً في مخطوطتین من مكتبة السليمانية باستنبول وهما : أياصوفيا 
۹ و۲۰۲۰ . وهو بعنوان کشف الکنوز ( تراجع صور عنه في آخر هذه المقدمة ) . 
وقد ذکرت فيه كتابها هذا وهو شرح الشاهد . وکشف الکنوز مقسم إلى أربعة 
عشر فصلاً كما قسّم ابن عربي كتاب الشاهد إلى أربعة عشر مشهدا. 


ه- تحربتها الصوفية 

نتبين من خلال شرح المشاهد وكتابهاه كشف الكنوز» بان لها تجربة صوفية 
متميزة. فهي أولا من «أهل الجذب» كما هو الحال بالنسبة لابن عربي وكثير من 
القتوفیة لین اعتارهی الله لوكا اون ر سس غلی الانخراط ف 
آقرالهم. رخ. آیاصوفیا ۰ قه أب ). وهي تعد نفسها کذلك من أهل 
« الوراثة» فتقول :«لولا الورائة والوهب نا كنا قادرین على حل هذا الكتاب» ونرکب 
نهج من تقدم من الا ولیای کصاحب هذا الکتاب ( ابن عربي ) ومن ماثله» ( ص 85 ). 

أماه الشاهدات» التي تتحدث عنها فانها تشبه أو تفوق في بعض الأحيان 
مشاهد ابن عربي نقسه كما رأينا فى علاقتها به . فهی تقول :«ومثل هذا شهدته 
في مشهد أثبته في كتاب الختم. .. قال [ الله] لي من جملة الخطاب : «أنا العالم» 
وليس العالم آنا؛ ( ص ۰ ۲۷ ). أو تقول متحدثة عن تجارب أخرى : (٠‏ أنا من حصل 
له هذا الخطاب في عدة مشاهد» ( ص 4۵ ۲ ). أو« کثیرا ما يحصل لنا مثل هذا 
الشهود؛ (ص 555 ). 

إن أكثر ما يث يثير الإعجاب في شخصية ست عجم هو الطريقة النقدية التي 
تعالج بها صوفية عصرها. فإلى جانب نقدها لبعض الصوفية وأتباع الطرق بقولها : 
« من أصحاب الدلوق ( لباس الفرو) ولباس الصوف وأصحاب الرقعات وغیرهم» 
(ص ۰ ۲۷ )» فإنها تدخل في حوار غير مباشر مع صوفي من مدرسة ابن عربي لا 
اكرات موكيا صقا ع تا ال میت رن "موی ۰ھ | 
۲ )۵ )( ابن حمويه ) " وقد قال هذا التلميذ حاكياً عن استاذه |١:‏ «إن الله تعالی 


۷. سعد الدين بن المؤيد بن محمد بن حمویه الجويني فقد سکن سفح قاسیون بدمشق وکان 
من آتباخ ابن عربي بعد أن تتلمذ على نمم الدین الکبری, ثم عاد إلى خراسان وتوفي فیها سنة 


م.م 


القدمة 

خلق آدم على صورة الأحدية وخلق حواء على صورة الواحدیه» وتعقب ست عجم : 
( وقد ورد السؤال على لسان صاحبي محمد ابن خالتي» ( ص٤‏ ۳۰). والحوار إذن 
بينها وبين سعد الدين حمويه يمر من خلال تلميذ ابن حمويه وزوجها الذي نقل 
إليها راي هذا الصوفي من أتباع ابن عربي . وهي تجيب قائلة : «لا سمعت السؤال 
الحظت منه العکس» وبحسب رأيها :« يجب أن يكون آدم مخلوقا على صورة 
الواحدية وحواء علق صورة الأحدیة» ثم تکد بان مرتبة الانشی هي اکر تناسباً مع 
الأحدية التي تعتبرها من أسماء الاطلاق» وهي أعلى مرتبة بحسب مذهب ابن 
عربي من الواحدية التي تتناسب أكثر مع أسماء التقييد . وتقدم على ذلك دليلا 
فريدا من ابتكارها فى قولها : « كان الله قد ظهر آن خلقها بصفة الأحدية... لاجل 
اشتراك الاسمين فى الأنوثة . لان الذات مؤنثة؛ وحواء انثی» ص ۰ ۵ ۳). 

ثم تعقب بعد عرضها هذا بتقديم رأي حول درجة الشيخ سعد الدين حمويه 
في التصوف وقيمته الأخلاقية قائلة : ( الشیخ سعد الدين المنقول عنه هذه الحكاية» 
لم أشهده من الكاملين» وان كان مبرزا في فضله وشهرته؛ رص ۹5 ۳). 


الأفكار الأساسية في شرح المشاهد 


آ- الشهود 

یتمیز شرح ست عجم لشاهد ابن عربي بغنى الفردات الفنية * التي ابتکرتها 
وذلك للتعبير عن فهمها لنص مستغلق كما أراد له ابن عربي أن يكون. وانفراد 
۰ مر . کحالت معجم ج ۰۱۲ ص ۷۰ . ولابن حمويه هذا آراء يخالف فيها ابن 
عربي بحسب ابن تيمية» ر . مجموع الرسائل والسائل. تحقيق رشيد رضاء ج 4 ص 4 ۳. 
۸ فهي تقدم تعریفات سريعة وموجزة في العدید من صفحات الکتاب ونذ کر منها على 
سبیل الثال تعریفها ده الوقت» ( ص ۲۲۰ )۱۰ الرفق» ص ( ۲۲۳ )۰ الخطاب السراني 
والفهواني» ( ص ۲۲ ١١)‏ البصیرة» ( ص ۵ ۲۲۲۱-۲۲ )۱۰ الدعاء»۰« الصفح» ( ص ۲۲۲ )۰ 
« الظاهر التجزی» رص ۲۲۷ )«الاتصاف» ( ص ۲۷ ۲ )۱۰ السکنة» و انيه (ص ۰۲۳۰ 
۳ العظمة) ( ص ۰۲۲۳۰ اللمية» (ص ۲ ۲۳ ۱۰۲ الکمية» « الوحدانیة» (ص ۲۳۳ )۰ 
« الوجوده ۰ الفناء» و سر الحياة») ( ص ۳ ۰۳« الشعور » « الهوية» » « احل4» « الطالع» 
( ص ۱۹۷۰۱۸۲۰۱۸۱ )۱۰ الجري» ( ص ۲ ۲۷-۲). 


م1 


ست عجم بهذه المفردات دون ساثر تلاميذ الشيخ الا كبر يجعلها حالة استثنائية في 
ر چو رر . إن عرضاً سريعاً لهذه المفردات الأصيلة التي تختزل 
تحربة ة مكثفة و« بناءً فكرياً» معقدا لا يغني عن الرجوع إلى نص ست عجم نفسه » 
لأننا نحاول هنا استكناه تجربة تستعصي على العقل التحليلي . 

ترى ست عجم بأن أساس هذه التجربة يقوم على « خلع» أو إلقاء الجسد 
الظاهر»» بغير تألم » في حالة هي بين الموت واليقظة (ر. ص ۲۷ ). إن خلع البدن 
كشرط أساسي لتجربة « الشاهدة» يتم بأحد سبيلين هما : « الجذب» أو« الإرادة). 
فالصوفي كما هو معروف عند ابن عربي : ما مجذ وب أي یصل ١‏ بالجذبة الر لهية» 
إلى اعلی القانات ١»‏ آو سالك بتدرج علی الطریق لیقطع القامات واحداًبعد الآخر 
خلال زمن يطول أو یقصر بحسب عناية الله به» وبقدر قوة همته أو إرادته. 

وفي کلتا الحالتين فان الصوفي يبلغ مرحلة « لقاء الجسد بالقدرة على مفارقة 
الحياة العهودة» (ص ۲۷ ) ویصل إلى مرتبة تسمیها ست عجم ١:‏ القيام في 
الصورة». وهي مرتبة تقذف به إلى « عالم الباطن» وتعطیه « سر الیاة» ‏ ص ۲۷ ). 
ومن أعطي سر الحياة ه فلا رد علیه». وتمهد ست عجم بذلك لصد اقية ابن عربي 
وتشرح عبارته التي یکررها في بداية كل مشهد :«آشهدني». وهي تری بانه 
يعني بذلك أن الله أيقظ له الدراكة»» وهي ملكة الوعي التي تتیح له حين «یقوم 
في الصورة» النظر إلى « ظله» ( أي إلى صورته اللطيفة ) النافذ إلى « جهة الباطن». 

ولا بد للشاهد من المرور بتجربة « الفناء» المؤدي إلى « البقاء» . والفناء لديها 
١‏ عدم نسبي» حيث تستوفي الهوية الإلهية صفات الشاهد . وتميّز ست عجم في 
تجربة الشهود بين ثلاث مراحل: الأولى وهي « الاطلاع» (أي النظر إلى الله» ص 
۷ ) وهو بحسب تعريفها ٠:‏ ما يحصرٌ البصر في محل قریب». والثانية وهي 
«الوقفة» وهي مع« الاطلاع اللائق بها تستند إلى الهلة» رص ۰۲۲ وعیبها آنها 
محدودة الأفق» كما هو ال حال في تجربة النري في کتابه « الواقف» . آما الرحلة 
الثالئة فهي « الشهود» . ومن شروطه بعد الاطلاع والوقفة ١:‏ الجري». وتعرُف ست 

عجم لحري انها النفوذ ذ من شهود إلى غيره في خلع واحد»» ما يجعل الافق أمام 
الصوفي متحركاء لأن الوقفة « قصيرة, لنقصها لنقصهاء والشهود بکونه « صورة ظلية» أي 


ص 
۳ 
ری 


المقدمة 

محل ١‏ الانطباع الباطني) ( ص ۲۲ )۰ وهي ضد عالم الظاهرء أي أن الشهود الباطني 
يفوق الشهود العيانى الظاهر ب« شدة الظهور النوري» ( ص ۲۲ )۰ كما أن شهود 
الكافل مين شرفت عوط بالا سيا الإلهية كلها ويصل إلى الصفات. 

إلا أن الشهود كمنزلة روحية ينشا في الاصل عن فعل إلهي . تقول ست 
عجم : «ینظر الله صورته في المرآة فيجدها منطبعة بالنور». والمنطبع هوه صورة 
الشاهد» رص ۲۷ ) وفى حال الشهود» كما تقول ست عجم يتحد الشاهد 
بالشهود» ولا ماب بینهما الا فی اللفظ. فن وجد الشاهد با طقیقة وجد المشهود. 
إذ لا حقيقة للشاهد» مع وجود الشهود رص ۲ ). وبواسطة الجذب يرتقي الصوفي 
إلى « اللاحظة». واللاحظة تنبهه على الاطلاع وهو كما رأيناه النظر إلى الله» . 
فيغد و الصوفي في «حکم يومئذ» ( ص ٩۰‏ ۲ )۰ أي أنه یصبح خارج إطاري الزمان 
والکان. والمرآة الذ کورة هی فى آن واحد محل الشاهد و« قلب الصوفی». « وف 
عال مدا هرد كرون مرن ی و شب الات التق و 
ولعلها لشدة صقالها تميز بين المتحددئن اللذين قد أطلق عليهما الواحدية)* . وهي 
«بلطفها الشفاف ثري الأشياء وظلها» (ص ۲۷ ) وذلك بحسب المبدا الذي تقره 
ست عجم : ( الباطنون أظلال الظاهرين» . على أن يفهم من كلمة و الظل» : صورة 
لطيفة للإنسان في عالم الباطن الروحي . 

وعلى الرغم من أن مرآة القلب واحدة فانها تتيح إراءة ثلائية . فهي تُري في 
حال التجربة الصوفية : ١‏ ) عالم الظاهرء ۲ ) وعالم الباطن أو ما يُسمى ١:‏ البطون 
الظلي»» ۳ ) وعالم الخفاء (ص ۲۷ ) وهو على ما يبدو يشبه عالم المثال عند ابن 
عربي » وهو عالم برزخي متوسط بين عالم الظاهر وعالم الباطن. وترى ست عجم أن 
المقصود من الشهود هو طلب العلم وبلوغ اليقين رر. ص ۲۹ ). فاكتمال المعرفة 
والعلم في الشهود الكلي مرتبط بالقدرة« على الخلع» بحكم المشيئة (ر. ص ۲۷ ). 


٩‏ یفرق أبن عربي بين « الاحدية» وهي مرتبة الذ ات الإلهية المنزهة عن المثل والتي لا يبلغها لا 
العقل الإنساني ولا التجربة الصوفية . أما؛ الواحدیة». فهي الرتبة الإلهية التي تتيح العلاقة بين 
الحق والخلق بواسطة الب . 


م ۱۱ 


۲- الکشف الصوري 


الرتبة الا ولی من مراتب الکشف هي العبر عنها بالصوري ( الصورة التي 
خلق علیها آدم ) (ص 57 ). وتحدئنا ست عجم عن « الکشف الصوفي» كملكة 
علیا للصوفي فتقول :٠لا‏ يشهد لتحقیق البصيرة سوی الكشف . لانه بواسطة 
الکشف حصلت البصيرة» وبواسطة البصيرة حصل الاتصاف. وبواسطة الاتصاف 
تمكنت العرفة. والکشف اصل هذه كلها وهو شاهد لها» (ص ۲۲ ۲). فالکشف 
يقود إلى البصيرة التی تقود إلى « الاتصاف» وهو ذروة العرفة الصوفية لدیها. وکما 
سبق فقد فهمنا آن« الاتصاف» ( وهو الاتصاف باوصاف الله »ص ۱۸۱) لا عکن 
کشفه باللغة « لأجل ضیق محل القبول عند السامعین» (ص ۲۲۷). كما أنه لا 
يجب تصور هذه العرفة خارج حدود العقل. إن ست عجم تميز بين الحالة التي 
يكون فيها الصوفي قبل الكشف لأنه لا يعرف الله حقيقة ما دام« في حكم البشرية» 
( ص ٩۷‏ ) وحاله أثناء« الشهود» وهي حالة أعلى من حال « الفناء» لأنها أقرب إلى 
١‏ البقاء». وتؤكد بان الصوفي أو العارف لا تصدق المعرفة عليه إلا بعد رده بتمكين 
عقله» (ص ۱۷۸ )» لأن الصوفي قبل التجربة أقل عَنّى ويصبح متمتعاً هزایا جديدة 
بعدها. وحالة « الشهود» هذه أو أعلى درجاتها: شهود الجري» لا تد وم طويلاء 
فهي تخبرنا بانه « لا يلبث أحد في عالم الغيب أكثر من آن واحد» (ص ١7‏ ). 
رخاتي ود ماع الشجوه لخاد لش و 

أ- التمکین في الاتصاف ( بالاً وصاف الالهية ) . 

بت الجري من شهود إلى شهود 

ج- سعة ال دراك اختص ب« نور الشعوره النسوب إلى الهوية الالهية ص 
2-۸۲ 
- المرآة في مذهب ست عجم 


إلا أن انجال الذي یشکل خصوصية لشرح ست عجم هو معالجتها لفکرة 
«الراة» . وهي فکرة توسع ابن عربي کثیرا في استخدامها مقارنه بالصوفية الذین 
سبقوه كالغزالي وسواه. . إلا أن ست عجم تذهب آبعد من غیرها في هذا انجال 


م ۱۲ 


القدمة 
وهذه هي الرة الا ولی التي نجد فيها امرأة تضع« الرآة» في صلب مذهب صوفي 
فلسفي. وقد رآینا جزءاً منه في موضع آخر تجربتها ) . وسوف نسوق هنا نصا 
یساعدنا على فهم دور المرآة كوسيط لا غنی عنه في عملية الشهود. 

فهي ترکز على أن « الراة» التي تتحدث عنها هي من طبيعة ميتافيزيقية إذ 
ان تور قله عمولة ال ری وهي تتصور « خلاء» بين الله والراق- 
النور. هذا الخلاء أو الفراغ يشبه أن يكون سبيلاً أو دربا« تمر الظاهر عليه من الله إلى 
الكامل» (ص ۲۰ ). إن خلق العالم مرتبط بظهور صورة إلهية مقيدة تنطبع على 
المرآة. في الطرف المقابل فإن ما ينطبع في المرآة هو صورة العارف أو الكامل الذي 
يشكل واسطة لنقل الفيض الإلهي» هذا الفيض يتشكل أسرارا في قلوب الصوفية. 
تقول ست عجم :٠أول‏ متميز في المرآة التي هي النور : صورته المقيدة على سبيل 
الانطباع» فكان المنطبع هو صورة العارف» ( ص ۰ والمظاهر كلها أو اخلوقات 
ليست سوى ١‏ آشباح» تنعكس على المرآة . لذلك ترى ست عجم بان قلب الصوفي 
له أربعة أوجه» كل وجه منها بمنزلة مرآة : 

الوجه الأول :«مايلي الظهر بالتقريب إلى جهة الأولية) (ص ۲۳۲) 

الوجه الثاني : هو مقابل للاول وهو« ما يلي الوجود الظاهی تنطبع فيه 
التمیزات التي في الوجه الأول انطباع ثمائلة وخلق صوري». 

الوجه الثالث : وهو« منزلة اليمين» يصدر عنه القهر والقوة وما أشبههما من 
الا سمای وسعته حقيقة الجنة) . 

الوجه الرابع : « منزلته الشمال : النقمة لا يشوبها شيء من الرحمة منها 
صارت حقيقة إبليس . . . تختص بالاسم الإلهي « النتقم » . 


) المعرفة الصوفية والمعرفة النظرية ( العقلية‎ -٤ 

تری ست عجم بأن الصوفی یستعلی على مقام « الاستدلال» العقلی» لأنه 
یطلع « على غوامض لا يثبتها العقل» بل يباينها كالجمع بين النقیضین» ( ص ۹3 
وتطلق على مضمون التجربة الصوفية وهي « حقيقة القلب» اسم« المْختَرّن) وقلب 
الصوفي هوه الخزانة»» لأن المعرفة الصوفية تنشأ من القلب على شكل موارد نورانية 


م۱۳ 


من« اشختزن» وتفاض إلى الخزانة . آما الخازن لها فهو الاسم الإلهي « المدبر» ۰« والتدبير 
هو لطف سار فى الوجود. لأجل سریانه تحصل له الاحاطة اضطرارا» ( ص ۲۳۷ ). 
أما العقل أو القوة النظرية» فانها تلعب دور ه الحجاب على الخزون». 

وه جثمان» هذا القلب هو الاسم الالهي« ا جامع» أو« الله»» وصورته« الرحمانية». 
وجعل قلب « اختصره خزانة لهذه« الصورة الرحمانية» التي تُطلق علیها ست 
عجم اسم « قلب الوجود» ( ص 70 

وهي في آخر شرحها تهاجم الفلاسفة الطبیعیین والدهریین والروحانيين 
والمعتزلة . وعکننا أن نستنتج بان سبب هجومها علیهم هو اكتفاؤهم بالعرفة اخاصة 
بهم وإهمالهم العرفة الصوفية وملکتها القلب (ص ۲-۳۳۹ 1١‏ ). 

ونفهم من بين السطور ان هجومها على هؤلاء الفلاسفة ومن شابههم لا 
ينطلق من موقف معاد للعقل؛ بل من الزعم بان العقل يمثل بمفرده كل العرفة أو كل 
الحقيقة المکنة. 

وإذا رجعنا إلى بعض نصوصها نفهم ان مجموع العرفة مندرج تحت الا سماء 
الأريعة :«الأول والاخر والظاهر والباطن» . فالعرفة النظرية لدیها لا تستوعب الا 
«ربع الوجود» لأنها مبنية على « قاعدة العقل من الاسم الظاهر». ( ص ۱۸۶). 
وهي تؤكد أن « هل الشعوره أو« آرباب العقول» هم « الواقفون عند حدود العقل» 
وأن ؛ معرفة الظاهره بأيديهم» فالعقل الذي یحکم على الظاهر « مقهور تحت 
حوطته»» ومن هذا القهره حکمت أئمة العقل على العلومات»؛ وکل ما اطلق 
عليه « الظهور» انحصر لهولاء تحت حد العقل (ص ۱۸۳). 
۵- التصوف والفلسفة 

ویظهر في سياق شرحها للمشاهد بعض الا سماء والولفات التي تاثرت بها 
ست عجم مثل الرسالة للقشيري ( ص ۱۱۳۱ ۰۳۰۸ والنفري وکتابه الواقف 
(ص4 ۱۲ ) وأقوال متفرقة لابن عربي من کتابیه الفتوحات وفصوص الحكم. مع 
ذکرها لأسماء صوفية اشتهروا بالشطح كالبسطامي والحلاج والشبلي ؛ وتمييز الذين 
اشتهروا منهم بالتمكين كالجنيد وابن عربي وتضع نفسها معهم لانها كما تقول 
تخلصت من اثر« الحال» ( ص ۲۲۱۲ ). والذي يزيد من دهشتنا هو أنها من خلال 


م 


القدمة 
هذه الثقافة الشفوية تنقل آراء « الحكماء الا قدمین» وتذ کر منهم بالاسم هرمس 
كما تذکر آراء طالس :« کل شیء وحیاته الاء» ( ص ۲۹۷ ) أو قولها ٠:‏ سمت 
الا الاقد موق الا بالق رمرا أجل تاف الرطويةة ف نابرق 
أفكارأ لأرسطو دون ذكر اسمه مثل ٠:‏ من شروط الإنسان الحيوانية والنطق؛ 
( ص۲۳۸ ) أو تتعرض لناقشة أكثر المشكلات الفلسفية إثارة في تاريخ الفلسفة 
العربية الإسلامية وهی مسألة « قدم العالم) ص ۱۱۳). كما أنها توجه النقد إلى 
الفلاسفة الذين قالوا بان« الله علة الوجوده وتنتقد من فهم أن ابن عربي تبنى 
الفكرة نفسها ( ص لاه ). 
وهذا يؤكد أن ست عجم كانت تنتمي إلى حلقة فكرية تسیر على خُطا 
التصوف الفلسفي الذي انتشر مع السهروردي المقتول ( تستخدم ست عجم في 
كتابها كشف الكنوز المصطلح المعروف لدى السهروردي كما ورد في كتابه حكمة 
الإشراق :۱ التاله»» ر.خ أيا صوفيا ۰ ق ۲ ) ومع ابن عربي ثم مع تلاميذه : 
مثل شيخها وشيخ زوجها ابن عز القضاة» ولكنها تظل أكثر إخلاصا لابن عربي 
الذي تعلهُ شيخها في أكثر من موضع ( كشف الکنوز ق ۰ ۲۳). وت کد كما هو 
الحال لدیه بأنها لا تمشي « إلا على منهاج الرسل عليهم السلام» ( ص۰۸ .)١‏ 
وهي لا تتردد في الهجوم على بعض صوفية زمانها من يدعي الشهود«دعوى 
وافتراء» (ص ۱۸۰). وتطلق عليهم في كتابها كشف الکنوز اسم« أرباب الدعاوى 
الكاذبة») رخ. آیاصوفیا ۰ ۲۰۲ ق ۲ب). 


ب- الوجود 
۱- حول « وحدة الوجود» 

لم تستخدم ست عجم هذا الصطلح في شرحها واول من استخدمه دون 
أن يشير بالضرورة إلى الذهب الذي نعزوه إلى ابن عربی إشارة كاملة هما صدر 
الدين القونوي وابن سبعين ' ' وقد توفيا قبل أن 500 عجم هذا الشرح 
٠‏ . حول تطور مصطلح وحدة الوجود؛ ر. سعاد حکیم؛ العجم الصوفي, مادة : وحدة 


الوجود ومقدمة کتاب عبد الغني النابلسي , الوجود الحق» بتحقیق بكري علاء الدین 
العهد الفرنسي» دمشق ۰۱۹۹۵ المقدمة باللغة الفرنسية ص ه ۰۲-۳ . 


م 


بقلیل . ولکننا نجد لدیها أفكاراً تدل على توجه مذهبي یسهم إلى حد کبیر في 
جلاء جزء من تعقيد هذا الذ هب . 

تُميز ست عجم بين العلم الذي 9 عند العارفین» والعلم الذي « عند العامة» . 
( ص ۳۹ ). وتؤكد على صعوبة نقل التجربة الصوفية إلى الآخرين. فالتجربة الصوفية 
لديها تقوم على ما تسمیه « الاتصاف». وهي تقول بان ما يوصل الاتصاف إلى 
الفهوم قول العارف : « إنني متصف بمجموع الوجود» و« آنا فان في ذات الله تعالی» . 
(ص ۲۲۸). وهذا الاتصاف بحسب تعبيرها : ١‏ لا يمكن كشفه لأجل ضيق محل 
القبول عند السامعين. ويتفق أن يكون عند الكامل إما قصور في العبارة وإما شح 
لأجل المصلحة أو لأجل الخوف . ولا يمكنه ستر الأشياء الواردة علیه» فيعبر عنها با 
هو أغمض منهاء فيزداد الناس بها تحيرا. والؤلى سترمثل هذه الا شیاء» ( ص ۲۲۷ ). 

إن هذه التجرية التي يتعذر نقلها لأسباب لغوية واجتماعية هي في الأساس 
جربة شهودية. وعنوان کتاب ابن عربي يشير إلى « الشاهد والطالع» التي وردت 
عليه في أثناء شهوده. ولا كانت ست عجم تملك التجربة الشهودية نفسها فقد 
رت باشلویها ام ترصل ابا مره مكيل ما عر فک سکیا وی وک که 
عن مجاراتها هي وابن عربي على صعيد التجربة. فان أفكاراً أساسية لدیها تکشف 
لنا عن بناء مذهبي يدل على فهمها الخاص لوحدة الوجود. وعلى الرغم من أن هذا 
البناء لا يشكل منظومة فلسفية واضحة العالم فاننا نستطیع أن نوجز الا فکار 
والعبارات التي تعکسه لدی ست عجم. لنبدا بشرحها قول ابن عربي في تجربة 
الفناء : «آنت عند نفسك فان وعندي موجود»» فهي تقول :«فلا يظنّ السامع 
آنهما وجودان محدثان» وإنما وجود واحد...» (ص ۳۸). وعکننا أن نتبين لدی 
ست عجم نمطا من وحدة الوجود باتجاه واحد» أي انطلاقاً من الذات الالهية خارجاً 
نحو العالم. دوغا إمكانية لعکس الاتجاى وذلك من خلال تأکیدها :«هو کل 
شيع ولیس کل شيء هوه ( ص۳۳۳ )۰ أو حين یکون الله هو التکلم :«آنا العالم 
ولیس العالم آناه (ص 58 ١77 ٠‏ ). وهذا يعني حسب ست عجم بان « الله تعالى 
يكمل الا شیاء وهي لا تکمله» (ص5١١).‏ 


١1م‎ 


المقدمة 

وإضافة إلى « اتصاف العارف بمجموع الوجود» الذي مر ذكره. أو | لاتصاف 
بالأوصاف الإلهية فإننا نعثر عند ست عجم على فكرة الاتصاف المقابلة: وهي 
« اتصاف الله بالتقييد»» « فإذا أراد الاتصاف بالتقييد مال ميلا إراديا فتحصل لذاته 
الصفات فإذا أراد الظهور لهذه الصفات جعل نور ذاته مرآة ونظر فيها نفسه» فكان 
المنطبع صورة الشاهد » والناظر صورة مشهود... وفي الحقيقة : لا شاهد ولا مشهود. 
لكن هذه الكيفية التى تنشأ عن التقييد أوجبت القول بانت وأناء وهو خطاب بين 
صفة وموصوف. وا لقيقة الأعدية تنافي هذا کله .4 رص 6۳۳۹ . رذن وفي التحليل 
الا خیر« وحدة الوجود» عکن أن تخ فلن على ار واه هو ری ي 
الطلقة لا غير. 

فالعارف « ون اتصف بالفناء فلا یطلق عليه اسم الله . والله مع كونه مطلقاً 
یظهر بصفات تحکم عليه بالتقييد» ( ص ۳۳۷). الأصل إذن في وحدة الوجود هو 
الحقيقة ال حدية الطلقة وهذا ما تؤكده عبارة ست عجم :«لیس في الوجود الا 
الله ظاهرا وباطنا» ( ص 44 ۰)۳ آما الائنينية التي تبرز في العلاقة بين الشاهد 
العارف والشهود الخالق فإنها تقوم في مستوی الصفات فقط . العارف یتصف 
عجموع الوجود أي بالصفات ال لهیتف افو الا حدية الا لهية تنزع إلى الا تصاف 
بالتقييد أي بحقائق العالم. 

وتحاول ست عجم إعطاء مدلولات خاصة لبعض الصطلحات الفلسفية كي 
تعبر عن فکرتها بشکل أكثر دقة. فهی تری بان « الانية» ۲ متحدة» أي آنها تعبر 
عن الوحدة الذ اتية للمطلق» آما ۱ الهویة» فانها متعد دة . وبالتالی فان الهوية متكثرة» 
لان« الهوية لا تقال الا بعد الکثرةه رص۳۳۸). واحاصل فى وحدة الوجود لدي 
ست عجم كما هو الحال عند ابن عربي هو " وحدة الوجود الذاتية", فهي لا تکف 
عن تکرار بعض الا قوال التي نجد ما يشابهها عند ابن عربي من مثل :« الوجود على 
الحقيقة لله تعالی» آو « ليس في الوجود سوی هوية الله تعالی» ( ص ٩‏ 4 ) أو ليس 
في الوجود سواه» بل لا موجود إلا هو . لا یقال : « الوجوده الا له» ( ص ۰۷ )۰ آو ما 


۱ الإنيّة عند ست عجم تتطابی مع الصطلح الفلسفي الذي اعتبره الفارابي مشتقاً من ال 
۵۱ . وهي تعزوه کذلك إلى الناطق بالقو ل : إني» ( شرح الشاهد » ص ۳ ۳ ). 


م۱۷ 


ست عجم بنت النفیس 

تنقله على أنه صادر عن الله : «آنا واحد لا ثاني لي» أحدي لا تمايز في ذاتي» ولا 
تكثر في» ( ص1۸ ). 

وعلی الرغم من هذا التفرد إلالهي في الوجود فاننا نجد ست عجم تربط 
وجود العالم بفكرة الظهور التعلقة بالاسم الا لهي « الظاهر»» وبالارادة الالهية بالذ ات . 
فهى تقول :«لا معنی للوجود إلا مظاهر صادرة عن الظاهر بها. الوجود الدرك 
بالحقيقة صادر عن مراد الله للظهور به» ( ص ٩۷‏ ) . وبالتالي فان « کل موجود صادر 
هرت ا 39/6 فرجود الکافتات لیس وجودا حتقيقيا لا لانه م قط 
بإرادة الخالق بالظهور آما من حيث هو فانه لا حقيقة له. تقول ست عجم : 
« الوجود عبارة عن عبارة... لا حقيقة للعبارة الظهرة للكثرة التی لا حقيقة لها.» 
(ص58١-155١). ١‏ 


۲- اقتسام الأسماء الإلهية 


كما رأينا عند ست عجم فان أصل الكثرة هوه الواحد». ولكن الاسم الإلهى 
«النوره هو المیز للکثرة. (ر. ص71 ۰ 958). وتتوسع شارحة الشاهل في نظرية 
الا سماء الالهية ودورها في بقاء كل نوع من آنواع الوجودات» دون أن تبتعد عن 
أصل هذه النظرية كما وردت عند ابن عربي . فإضافة إلى تبنیها لا يشبه العلاقة 
الاضطرارية بين الخالق واخلوق عن طريق الأسماء الإلهية كما ينص عليها البيت 
المشهور : 
«فلولاه ولولانا لما كنا ولا كانا» 

فإنها تؤكد بان ه کل نوع من الموجودات بل كل شخص منفرد بذاته» وکل 
معنى جار على آلسن الموجودات؛ بل كل لفظ سواء كان له معنى أو لم يكن» هو 
اسم الله تعالى . ولهذا كانت أسماؤه لا تتناهى». وهذا ما يركز عليه ابن عربي إذ 
يربط مشكلة الكشرة بالأدوار الختلفة التي تتوازعها الا سماء الإلهية منذ بداية الخلق ۱۲ . 


۲ ر. نشرة فصل من عنقاء مغرب لابن عربي تحقيق رياض أتلاغ. 880 ج ١ه‏ 1۳8۸0 
العهد الفرنسي للدراسات العربیة دمشق ۱۹۹۹ ص ٩۱‏ ومابعدها. 


م ۱۸ 


القدمة 

ومن جهة آخری تؤكد ست عجم أل الانسان یقتسم الأسماء الالهية مع مرتبة 
الألوهية لأن الإنسان دلیل على الذات ما أودع فيه من الکمال الذي لا يمائله شيء 
ماوق د كه اة على الضورهه وض 68 . كذلك فان «أسماء 
الإنسان التي تظهر آفعالها هي منترعة من أسماء الله مثل قوله تعالی : $ بالمؤمنين 
روف رحیم 44 . فقد وصف ( الله ) الانسان بالرأفة والرحمة. 

آما الأسماء التي تلعب دور مركزياً في شرح ست عجم فهي « لا سماء الأربعة) 
(الا ول والاخر والظاهر والباطن). وهي تطلق علیها اسم « اللوك» ص۳۱۰ ). 
ولکنها تخص منها الاسم الظاهر باکبر قدر من الشرح والتوسع في عرضها لظاهر 
الكثرة التي تعبر عن ١‏ التزيد في الوجود» ( ص٦۸‏ ). ویختص الاسم الظاهر ب 
( القيام بأعباء الربوبیة» ( ص٦ ۳١۱‏ ) حسب ست عجم. 


۳- الوجود والإنسان الكامل 

احل الذي تجري فيه التجربة الشهودية هو الوجود وهو واحد. كماأته 
0 الله) . وبالتالي فان« متی ف فتی الوجود ظهر الله بحقیقته» . 

هذا يقودنا إلى تتبع آراء ست عجم التي تجزم بان يجب أن يكون كل شيء حقأه 
ال ل ا ی 
تستهلك الحقائق» وتبقى حقيقتها الواحدة» (ص 78 ). 

إن العلاقة بين الله والصوفي كما ترسمها ست عجم تستند إلى أفكار ابن 
عربي في « وحدة الوجود» . بيد أن هذا المصطلح الذي يعبر عن مذهب فلسفي لم 
يرد لا في مؤلفات ابن عربي ولا في شرح الشاهد لست عجم» ولكننا نستطيع 
استشفاف هذا المذهب من آرائها التي ندرسها. والذي يهمنا هنا هو اكتشاف 
الد ور المركزي للإنسان الكامل أو الصوفي الواصل في الوجود . 

تؤكد ست عجم أن محل « الکامل» أو« الشاهد» هو في الواقع« المرآة التي 
ينظر الله تعالى فيها على ما يليق بجلاله فيحصل الانطباع» وهذا الانطباع هو 
بالذات « صورة الکامل». وبانطباع صورته في المرآة « تتميز صور الموجودات». 
ويظهر الكامل هنا كضرورة مؤسئّسة لبداية الخلق. وعامل التمييز بين الموجودات هو 


م۱۹ 


النور» وهو مرآة الوجود الحقيقية . إنه نور خلاق» تقول فيه ست عجم : « من حون ظهر 
النور تميزت الوجودات المقيدة . . . هذا النور هو فاتق رتق العماء» ( ٤‏ ) (ص ۲۸ ). 

فالكامل أو العارف من الصوفية هو في مذهب ست عجم « صورة الله» ر ص 
٤‏ ۰ ؟ ) بالاستناد إلى القول المشهور :7 إن آدم مخلوق على الصورة» . وهي ترى أن 
الله يخاطبه على النحو التالي :ابر في وجودي عني لتحقيق الخلافة اختصة 
بالكامل » ( ص ۲۰۷). وبوسع الكامل « الاطلاع» على الأسماء الأربعة ( الأول 
والآخر والظاهر والباطن ) ورؤية الحضرات الفاصلة بينها (ص ۲٠١‏ )» فالكمال 
بحسب رأيها ليس فيه تفاضل» لأن انطباع صورة الله يكون في مرآة الوجود التي 
هي النور» ؛ ومحال أن ينطبع عن الصورة الواحدة صورتان فلهذا لا يجتمع كاملان 
في عصر واحد» (ص ۳۸۹ ). وهذا الکامل « واحد في كل زمان» (ص 54 ). 
وهو الواسطة ین اللهوالعالم . ومن هتا تفهم لاذا توي صورة العارف« علی مجموع 
الوجود ‏ ص ۲۸۲ ). فهو شبیه بالشمس حسب تعبیر ست عجم ؛«والله من 
ورائه عده بالنوره ( ص ۲۸ ). وت کد ست عجم بأن الکامل الفرد في عصره قد 
منح القدرة« علی النفوذ في الأجسام واحجب الانعة» ( ص نا ۲ 

فمتی شوهد هذا العارف فكأنما قد شوهد وجه الله« لأن جثة هذا العارف 
مختصرة من اجموع. وهي الصورة التي ينزل فيها ( الله ) إلى سماء الدنيا» رص 
١ .5‏ ). وتتابع ست عجم : 9إذ بصورة الكامل يكون النزول في الثلث الاخر من 
الليل» والنزول في الليل لا يكون إلا في صورة الکامل» ( ص 5 ٠‏ ؛ ). كذلك فان 
الله يبصر المقيدين ( البشر) بواسطة هذا المقيد» العاري عن الاختيار رص ٠١5‏ ). 

ومع ذلك فالعارف كما تقول مستهلك في صورة محمد عه وبالتالي 
فاستمداده يكون من « الحقيقة المحمدية) رص 45 ). 

فالخلافة للكامل تعني أنه مستقل « بحمل أعباء الوجود» (ص ۱۳۳) لان 
«مدار الأشياء عليه بجمعیتها» (ص ۱۳۲ ). 

إذن لا یتصف العارف بالکمال « حتی یتصف بمجموع الوجود (ص ۳۸۸) 
ولکن عليه أن يترك الا شیاء « جارية على منهاج فیضها وطبائمها ویلتزم أن یضعها 
في محالها اللائقة بها عنده» رص ۲۲۷ ) 


القدمة 
وتؤكد ست عجم : «إذا كان العارف موجودا يجب أن یکون الوجود كله 
موجودا» ( ص ۹۸). 
هذا العارف له وجهان : وجه إلى الإطلاق من حيث فناژه فى الهوية ال لهية 
ووجه إلى العالم إذا كان في « حكم البشرية» ( ص 7ه ). 


4 - الوحدة والكثرة 

تبدو مشكلة العلاقة بين الوحدة والكثرة وكأنها مبسطة غاية التبسيط فى 
شرح الشاهد . ومع ذلك تظل بعض النقاط فيها غامضة» وسنحاول تتبع آراء ست 
عجم في شرحها قدر الإمكان لنتبين موقع ودينامية العلاقة بين الوحدة والكثرة في 
مذهب يقترب من ( وحدة وجود» ليست من صنع ابن عربي وحده . فالمفردات التي 
تستخدمها ست عجم للتعبير عن الوحدة لا جديد فيهاء أما المصطلحات العديدة 
التي كرستها لفهم الكثرة فإنها تعبر عن وجهة نظر أصيلة في هذا امجال» مثل 
« التقیید» الذي لا معنى له إلا« تمييز كثرة الوجود» ‏ ص۲٦۳‏ ). و« احد وث» 
و« القسمة» أو « التجزژ». ومع ذلك فالتقیید لدیها« لا حقيقة له» أما البقاء فانه 
« للاطلاق» (ص ۳۸۰). وهی تری بأن صفة الاطلاق علوية الهية بعکس صفة 
التقييد التي تحیل إلى العالم السفلى « لأن التجزؤ والقسمة لا تصدق إلا على الا جسام 
واحدئات : «اللطائف والکثائف» ( ص ۰ ه ١‏ ). وقد یخیل إلينا آنها تصور عالم 
الکثرة بانه سید للشر حين تقول بصدد « التجزو» : إنه متصف ١‏ بالا فتقار واصد ار 
الأذية... واحسد والحماقة» رص ۲۲۷ ). والواقع هو آنها لا تصدر على العالم 
الادي حکم قيمة . فهي تصف «جسم الوجود» بمزايا إيجابية حين تقول عنه : 9إننا 
نشهده واحدا صمدانیا لا غاية له ولا نهایة» ( ص ۳ ۲ ۳ )۰ أو حین تؤكد بان « الحقيقة 
للجثمان» ر ص ۵ ١١‏ ). متأثرة بالفكرة الشهورة عند ابن عربي والتي عبر عنها في 
بيت الشعر : 

«وما الفخر إلا للجسوم وكونها مولدة الأرواح» ناهيك من فخره"" 


۳ .ر. ابن عربي » دیوان تحقيق محمد قجة» دار الشرق العربي ( ب.ت ) بیروت-حلب ص 
كما 


م ۲۱ 


۵- الجمال في الكثرة 

إن عالم الكثرة لديها مرتبط بالوجود الإلهي كارتباط الواحد ببقية الأعداد ف 
ولولا الواحد لما كانت الكثرة:» اد هو اصلها» ( ص55" ). اضف إلى ذلك 
« اخصوصیه» أو التفرد الذي يمتاز به كل موجود من غيره ما يمنحه فرديته ( ص ۳ ١‏ ) 
ولكن هذه الخصوصية لا تمنع من « تعلق الموجودات بعضها ببعض؛ ( ص۳۱۹ ) في 
تناغم كوني . لأن الله حسبما تقول ست عجم :الما وجب الخلق متكثراً معمايزاً 
ظهر بالجميل لثلا يقع النفور من البعض عن البعض» ( ص8 ؟ ١‏ ). فالجمال إذن 
«مراد التأليف» رص ۲۸۰). ولان هذا الجمال يشكل مثلا أعلى «يستعلي عن 
الإدراك» فإنه يظل « صفة خافية وهمية) ( ص ٩‏ ۲ ۰)۱. 

ومع ذلك فإن مشكلة الوحدة والكثرة ليست مشكلة نظرية فقطء إنما لها 
علاقة أساسية بنجاح التجربة الصوفية التي ليست سوى معركة ضد الكثرة. لأنه 
« لا فائدة في محو الكثرة إلا جعلها واحدا» (ص ۱۲). وأن كل متجزئ حسب 
0 الأحدية». والمثل الأعلى للصوفي هو أن «يشهد الكثرة 

| والواحد كثير كثيراً في آن واحد بإدراك واحده (ص .)١7”‏ 


١-5‏ التطور» 
تحتل فكرة؛ التطور» مكانا بارزا في شرح ست عجمء وهي مرتبطة أعمق 
الارتباط بمذهب وحدة الوجود. تقول ست عجم : ١‏ الكثرة أطوار... الواحد» ثم 
تتابع : « ليس الأطوار غير المتطور» بل لا شيء معه فى الوجود. فإذا أفرد نفسه من 
هذه اکر کان با قیقة هو ارا وما لمة غر فهر با طقیقة رام ا ور 
۴ ). فكما أن« تطور الانسان في الظاهر من صورة إلى صورة» (ص ۹۸ ۱)» 
كذلك فان «تطور الله في علمه كيف شاء» ص4 ٦‏ ) وکل ما تقع عليه أعين 
الناظرين من صورة شخصية يكون» كما تقول ست عجم :«شانا أو تطورا فى 
العلم» وتستشهد بالآية القرآنية : کل یوم هو في شان 4 [ الرحمن : هه ] 
( ص 55 ) . وبالتالي فان الله لدیها : « یتطور في کل آن ویتحول في صورة لم يكن 

فیها» ر ص٤‏ ۲۹ ). 


م ۲۲ 


المقدمة 

ولكن علينا أن لا نتوهم أن التطور في رأي ست عجم له علاقة بمفهوم التطور 
الحديث» أو بالتغير على مستوى الذات الإلهية . ذلك أن فكرتها عن التطور مرتبطة 
ولا شك بفکرة « الخلق الجديد» العروفة في مذهب ابن عربي والتي لم تعالجها في 
شرحها. وأنها تشير دائما إلى الفکرة الشهورة لدى ابن عزني والتي مفادها, آن الله 
لا يكرر التجلي لأحد مرتین» (ص ١57‏ ) وفي الوقت نفسه تدفع ست عجم عن 
ابن عربي تهمة القول بالتناسخ (ص ١55‏ )۰ تجنباً لكل تکرار وحفاظا على كل 
جديد يزيد الوجود إبداعا وجمالا. 


ملاحظات ختامية 

لن تتبدى لنا القيمة الحقيقية لشرح ست عجم للمشاهد إلا بعد نشر الشروح 
الأخرى» مثل شرح ابن سودكين ( 55 58/7 ١7”‏ ) الذي أشرنا إليه في بداية المقدمة 
(حاشية رقم ۱ ). وفي قراءة سريعة للشرح الأخير نجد أنه أقل حجماً بكثير» كما 
أنه يظل ملتصقاً أكثر بنص ابن عربي ؛ أي أنه لا يرقى إلى تشكيل عرض نظري 
منظم يحتوي التجربة الشهودية لابن عربي ويضعها في إطار مذهبي كما فعلت 
ست عجم. فإذا غضضنا الطرف عن الشرح المجهول الذي أشار إليه عثمان يحبى 
( في كتابه عن تاريخ مؤلفات ابن عربي وتصنيفها. ج ۲ ص ۳۷۱ رقم )٣‏ وهو 
مخطوط فى المكتبة السليمانية ؛ باستنبول» مجموعة خالد أفندي ۳۱۳۳ ق 
خاب + لقان نطلع علیه» وإذا وضعتا اا الشرح الذي ذکره عولض کشف 
الظنون لعبد الرؤوف المناوي والذي لم يعثر عثمان يحيى لنسخ مخطوطة عنه (ر. 
عثمان یحبی, المصدر السابق» ص ۳۷۲-۳۷۱ ) فان شرح ست عجم للمشاهد 
ينفرد بأهمية كبيرة في إطار التراث الخاص بابن عربي ومدرسته» وبالتالي سيأخذ 
مكانه كواحد أن الکتب في التراث العربي الإسلامي ان تاف امرأة 
عربية أمية» ألفته في بغداد بعد الاجتياح المغولي المدمر بعدة سنوات . 

وإذا أردنا التوقف قليلا عند مفهوم الامية. فان ست عجم تستخدمه ععنی 
الخلو من العلم الظاهر : القراءة والكتابة . كأنها تريد التدليل على كرامة صوفية لها: 


م ۲۳ 


ست عجم بنت النفیس 

قدرتها على شرح أحد الکتب المشكلة لابن عربي دون أن تکون موهلة لغوياً لقیام 
بمثل هذه المهمة الصعبة بل المستحيلة . 

ولم تشر ست عجم إلى معنى آخر للأمية تحدث عنه ابن سو دكين في مقدمة 
شرحه لكتابي الإسراء والشاهد . فهو وإن كان متعلماً ملازما لابن عربي فإنه يربط 
بن رفک کے امیش ترم الا ال تهی ان دولك شیاه ادا 
الذاتى . ویشترط فى هذا القابل ( التلقی ) أن یکون «أمى الفطرة باقیا على إطلاقه 
الذي فطره الله عليه أول أمره. ومثل هذا لمحل هو الذي تأمن العاني فيه من 
التحريف»* . 

إذن» وبالمعيار الصوفى» تعد ١‏ الامیه» أو « أمية الفطرة» ميزة تساعد على 
استيعاب الفيض ا ا والحفاظ عليها من التحريف والتصحيف . وهذا 
الام ابن عزني للا ».فهو :يمول 1 مه عندنا لا تنافي نط القران ن ولا 

حفظ الأخبار النبوية. كم القلب من علم النظر الفكري شرعاً وعقلا كان 
ابيا کان قابلاً للفتم ° '. ولا يمكننا إلا أن نحكم لست عجم بالتفوق على 
صوفية عصرها في مجال الکشف الصوفي» اضف إلى ذلك تلك ااصالة و 
التي جبرنا على احترامها وتکرعها بنشر هذا الشرح. وهل نستطیع مقاومة الاغراء 
بتکریسها ول فیلسوفة حقيقية في تاريخ الانسانية استطاعت بکتاباتها أن تزاحم 
استاذها الروحي ابن عربي» الشیخ الا کب وأن تقف إلى جانبه موقف الند للند . 


. ر. کتاب النجاة من حجب الاشتباه في شرح مشکل الفوائد من كتابي الاسراء 
تاد مخطوط ال 700717 MV‏ 


. الفتوحات امكيف ز طيعة صادر ). ج ۲ می 46 


م ۲ 


المقدمة 
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اخطوطات 
-١‏ مشاهد الأسرار ومخطوطات شروحه 
ورد کتامشاهد الأسرار القدسية ومطالع الأنوار الإلهية”' لابن عربي 


۱۰ . حظي كتاب مشاهد الأسرار القدسية ومطالع الأنوا ر الإلهية لابن عربي بتحقيقين حديثاً. 
حققه لا ول مرة د . سعاد یک كيم وبابلو بنیتو على عدة مخطوطات مع مقدمة وترجمهة إلى الإسبانية : 

Ibn al-‘Arabî, Las contemplaciones de los Misterios ... عل‎ Suad Hakim y Pablo 

Beneito, Murcia 1996. 

وقام بتحقيق النص العربي تحقيقا جدیدا مع مقدمة وترجمة إلى الفرنسية السيد ستيفان 
روسبولى : ۱999 Stéphane Ruspoli, Le livre des contemplations divines. Paris‏ 
وبعد أن أشار السيد روسبولي- بالرجوع إلى عثمان يحبى- إلى أن لكتاب المشاهد ثلائة شروح 
هي شرح تلميذ ابن عربي إسماعيل ابن سود كين ( “٤1‏ ۱۷ ) وشرح ست عجم الذي 
ننشره هنا» وشرح ثالث لعبد الرؤوف المناوي رت . "١‏ ١ه‏ ). زعم أنه اکتشف شرحا رابعا 
من تأليف صدر الدين القونوي تلميذ ابن عربي وربيبه» وذلك بالاستناد إلى مخطوط شيستر 
بيتي رقم ۵1٩۳‏ .ق ۰ وب- ۰1۷۳ (ر.روسبولى ص ۸-۳ ). والخطأ الأساسى فى نسبة 
هذا الشرح إلى القونوي يرجع إلى ناسخ انخطوطة. وقد تبعه روسبولي على خطئه. وبعد مراجعة 
مخطوط شيستر بيتي » الشرح المنسوب للقونوي» تبين أنه ليس سوى نسخة» سقط منها أجزاء 
عديدة» من شرح ابن سو د کین الذ كور أعلاه. وهو القسم الثانى من كتاب النجاة من حجب 
الاشتباه في شرح مشكل الفوائد من كتابي الإسراء والشاهد . (ر. مخطوط استنبول المكتبة 
السليمانية » مجموعة فا رقم ۲ ق «(TI‏ ویقع شرح المشاهد في الورقات 
١١‏ إلى ٤‏ ۲۱ ). کماأنه قد ورد في مخطوط 5493 8801 C15۲‏ الورقة ۳ ٦ب‏ ۶« قال 
اسماعیل : سمعت شیخی »۰ واسماعیل الوارد فى امخطوط الذي اعتمد عليه السید روسبولی 
الدين القونوي . ۱ 
وقد تمت ترجمة کتاب المشاهد إلى اللغة الانكليزية مؤخرا بعناية بابلوبنیتو وسیسیلیا توينك : 

P. Beneito and ©. Twinch, Contemplation of the Holy Mysteries... 01010. ۰ 


م 6 ۲ 


(۱۲۰/۳۸) تحت الرقم 4۳۲ في« تاريخ مؤلفات ابن عربي وتصنیفها» لعشمان 
يحيى' '. وقد وزع المؤلفات التي شرحت المشاهد إلى عدة فئات» يأتي في مقدمتها 
شرح ست عجم الذي ننشره هنا لول مرة. وساق ضمن الفئة الأولى مخطوطات 
الشرح امذ كور حسب الترتيب الوارد في الفقرة التالية. وقد قمنا بمراجعة هذه 
اخطوطات في مكتباتهاء واستكملنا بعض المعلومات التي وجدناها ضرورية 
ووضعناها بين قوسين معقوفين: 


۲- مخطوطات شرح المشاهد لست عجم 

۱- استنبول؛ أسعد أفندي ۱۰۲۲ (ق ۱۹۱-۱ ) تاريخ النسخ ۲ ۱۱۰ه. 
[ ناقص الورقة الا ولی ] 

۲- استنبول, حکیم أوغلو 6۷۷[ ق ۷-۱ ۱ب. الناسخ عبد الله بن ابراهيم 
اليمني الشهور بالبرعي تاريخ النسخ سنة ۵۱٩ه.‏ ] 

۳- استنيول» حسن باشا ۰ ۱۳ [ق ۱۹-۱ ۰۲ تاريخ النسخ سنة ۲ ۵ ۸ه-. ] 

-٤‏ استنبول, بایزید ۳۷۰۰ (ق ۱۹۷-۱ب) [ الناسخ محمد تقي الدين 
ابن عبد الله الحنبلي» مشهور باسم : «أبو شعر وشعیر». وهو من تلامیذ الشیخ 
عبد الغتي النابلسي ]» تاریخ النسسخ ۱۷ ۱ه.. 

ه-برلین ۵ ۱۷۷۶۱۸۳۳-۲۹۰ ]( ق ۲۱۲-۱ )[ الناسخ إسماعيل بن خليفة 
الحمويء تاريخ النسخ ۱۱۳ه]. ومن هذه النسخة أخذنا عنوان هذا التحقیق . 

5- استنبول آيا صوفیا ٩‏ ۲۰۱ [ق ۹ب ۱۳۸۸] التألیف ۲ ۱۸ه. 

۷- استنبول آیا صوفیا ۰ ۲ ۰ ۲[ ق ۰ب ۱۱ب. الناسخ علي بن محمد 
ابن علي الرغيناني بمدينة دمشق في الخانقاه ( والدرسة ) السُمَيْساطية ]» النسخ 
۷ ه.. ويتطابق تاريخ التأليف مع النسخة السابقة : 1ه ۳۰۲ 
۲ 

وانخطوطتان الأخيرتان ( 7و ۷ ) مکتوبتان بخط النستعلیق» وتصعب قراءتهما 
في مواضع کثيرة . ولا يمكننا اعتبار نسخة آیا صوفیا ۲۰۱۹ النسخة الا صلية. 


O. Yahia, Histoire et classification de I'euvre d'lbn ‘Arabî. Damas, 1964, . 1 
vol. Il, p.370-72. 


م۲ 


المقدمة 

۸- وقد عثرنا في مجموعة عثمان يحبى الميكروفيلمية المحفوظة في المعهد 
الفرنسى للدراسات العربية بدمشق ( بالإضافة إلى ميكروفيلم لكل من الرقم 5 و ۷ 
في القائمة السابقة ) على صورة ميكروفيلمية من نسخة جامعة استنبول رقم ( ۸۰ 1 
ق 4-١‏ 4 ١أ)‏ والناسخ هو سليمان ابن الشيخ علم الدين ابن أبي النجاة من ذرية مبارك 
ابن سعد ون» وتاريخ النسخ هو بداية سنة ۷۰٩ه.‏ وهي نسخة عليها مقابلة« على 
أصله) في عدة مواضع ( الا وراق : ۱ب هب ۰ب ۰11۱ ۰1٩۱‏ ۲٩ب).‏ 
وفي آخرها مطالعتان ودعاء ق ٤‏ 4 ١1؛‏ وهي مکتوبة بخط نسخي جمیل ومقروء. 

4- ومن انخطوطات الجديدة المكتشفة التي لم نطلع علیها ولم یذ کرها 
عثمان یحبی» مخطوطة موجودة في الملکة العربية السعودية وهي منسوخة سنة 
5 سه.ر. فهرس اخطوطات. مركز الملك فيصل للبحوت والدراسات ال سلامیت 
العدد ۲ السنة الثانية» ۰۷ ۱ه. 


۳- اخطوطات العتمدة 

اعتمدنا في تحقيق شرح الشاهد على ثلاث نسخ خطية ( من القائمة أعلاه 
وآرقامها " و۷ بالإضافة إلى نسخة جامعة استنبول رقم 8 ) وهي : بداية آيا صوفيا 
۰ وقد جعلناها أصلا للتحقیق لأنها أكثر توثيقاء أي أننا نعرف اسم الناسخ 
وتاريخ ومكان النسخ بدقة» وأشرنا إليها في الحواشي ب« نسخة الأصل» ورمزنا لها 
بالحرف »)١(‏ تليها آياصوفيا ۲۰۱۹ ورمزنا لها بالحرف ( ب )۰ وهما محفوظتان 
في المكتبة السليمانية باستنبول. وقد استفدنا منهما في مجال القراءة والمقارنة» عن 
طريق استخدام ميكروفلم مطبوع على ورق لكل منهما. أما النسخة الثالئة فهي 
مخطوطة جامعة استنبول رقم ( ۸۰ ) والتي ساعدتنا على استدراك بعض النقص 
في النسختين السابقتين ورمزنا لها بالحرف ( س ). وهناك إشارة إلى مطالعة عبد 
السلام بن برهان الحسيني لهذا الشرح اخطوط «من أوله إلى آخره»» كما توجد 
حاشية أخرى في آخر اخطوط ( ق 4 4 ۱ب ) تشير إلى مطالعة ثانية يظهر منها أن 
الشخص الذي طالع هذا الشرح كان تلمیذا للشيخ مصطفى البكري الذي قال 
بصدد هذا الكتاب : « من أراد أن ينظر إلى العلم اللدني فلينظر إلى تاليف عجم شاه 


Ve 


ست عجم بنت النفیس 

[ کذا ]۰. وهذا يدل على أن کتاب ست عجم قد أصبح متداولا منذ القرن العاشر 
الهجريء أي الفترة العثمانية ( تراجع صور اخطوطات العتمدة في آخر هذه المقدمة ) . 
4 - تاريخ تألیف ست عجم لکتابها شرح الشاهد 

- لم یقبل عنمان يحيو تاريخ التأليف الذي یسوقه حاجي خليفة ( في 
کشف الظنون بتحقیق محمد شرف الدین یالتقایا» مطبعة وكالة العارف » استنبو ل 
۳ج ۲ ص ۱۱۹۱ ) وهو سنه ۲ ۵ ۸هبٍ بحلب . وقد ینطبق هذا التاریخ على 
نسخة مخطوطة لسخت في مدينة حلب بهذا التاریخ. ویبد و أن حاجي خليفة 
اطلع على انخطوطة التي حفظت فیما بعد في المكتبة اخديوية بالقاهرة ( أو على 
مخطوطة نسخت عنها) والتی جاء فى وصفها : « شرح الشاهد القد سیه» حيبي 
الدين بن العربي» تصنیف السيدة الصالحة الزاهدة ست عجم بنت النفیس بن أبى 
القاسم البغدادية وهي من أفاضل علماء القرن التاسع [ كذا]. فرغت من تأليف 
هذا الشرح یوم اجمعة سلخ شهر صقر سنة ۲ بحلب [ كذا]» نسخة في مجلد 
( بقلم عادي )» محلاة بالذهب" ‏ . 
الوارد في مخطوطتی استنبول : ١‏ ) آیا صوفیا ۲۰۱۹ وهويومالجمعة ۱۲ ذي 
[ القعدة؟ ] من سنة ست وثمانين وستمائة للهجرة ( ۲۰ /۵۱۲۸۷/۱۲). ولکننا 
لا نعرف متی نسخت هذه اللسخة تماما . ۲ ) آما نسخة آیا صوفیا اتخطوطة ذات 
وهو علي بن محمد الرغيناني أنه فرغ من نسخ هذه الفطوطة بد مشق في 4 ۲ رجب 
سنة ۵۰۸۷( ۸/۲ /6۱۲۸۸) . وبما أن الفترة الزمنية الفاصلة بين تاريخ التالیف 
والنسخ قصيرة نسبیا ( سنة واحدة ) فهذا مرجح قوي يدفعنا إلى اعتبار تاريخ 
التأليف الذ كور في هاتین النسختین تاریخا فعلياً لانجاز تأليف هذا الشرح. 


۷ . قارن مع الجزء الثاني من فهرست الكتب العربية احفوظة بالكتبخانة ( الخديوية ) الصرية 
جمع وترتيب أحمد الميهي ومحمد اليبلاوي القاهرة ( طبعة أولى ) ۱۳۰۵ه. ( علم التصوف ) 


جك اص ٩۱‏ . 


م ۲۸ 


القدمة 

- تشیر القرائن التاريخية الواردة في کتاب شرح الشاهد رص ۱۳۳) 
و( ص٤‏ ۳۰ ) في أقوال سمعتها ست عجم من تلامید كل من ابن الزكي رت 1۸ ه) 
وسعد الدين حمويه ( ت ۰ ه). إلى أن تاريخ التأليف الوارد في آخر مخطوطتي 
آيا صوفیا وهو 7١1/١1١585/1ه-5/50١17/1١مءهو‏ التاریخ الذي يجب 
اعتماده. وأهم دليل على ضرورة الا خذ به هو تاريخ وفاة شيخها فخر الدين ابن عز 
القضاة سنة 54.9ه. لأنها حين تذكره تقول ١:‏ كثر الله فوائده» (ر. شرح الشاهد» 
ص ١88‏ ). 

لقد تكونت لدينا قناعة راسخة بان نسخة (آيا صوفيا ۱(<)۲۰۲۰) هی 
أفضل النسخ» وأن (آيا صوفيا ۹  )۲۰۱‏ ( ب ) منقولة عنها. فهما إذن من« عائلة) 
واحدة وهما مهورتان في آخر كل منهما بالخاتم نفسه. أما النسخة ( س ) = ( جامعة 
استنبول رقم ٠‏ ) فإنها تنتمي إلى عائلة أخرى من اتخطوطات . وعلى الرغم من 
أنها منسوخة بعد ثلاثة قرون تقريبا من (۱) فإنها تساعد على إصلاح بعض أخطاء 
)١(‏ وتسد نقص بعض المواضع التي سقطت منها ( بين الكلمة والجملة والجملتين). 
ومن حسن الحظ أن النسختين (۱) و رس ) متكاملتان» فما سقط من ( س ) بجده 
في ( ایضا . وهذا ما حدانا إلى القارنة بينهما أحياناً دون الإشارة إلى ( ب ) التي 
تکرر النسخة (۱) في الصواب والخطاً . 

واللاحظة الأخيرة التي يمكن أن نبدیها حول (س) هي آنها نسخة سمح 
الناسخ لنفسه فيها بتصحيح بعض الأخطاء النحوية» وتحاوز ذلك احيانا إلى اختیار 
قراءة دون خری من اخطوطات التي رجع إليها في عملية « المقابلة» التي قام بها بعد 
إنجاز النسخء وخير مثال على ذلك أنه كان يقرا في بدايات شرح المشاهد الأربعة الأولى 
« ناظر جلي» بدلا من« ناظر ظلي» المستخدمة في (۱) و( ب) . ولكنه عاد في المشاهد 
الأخرى إلى قراءتها« ناظرظلي»؛ ( ص ه ۲ من النص الطبوع ) =( سء ق 1۸)؛( ص۹٩‏ ) 
=( س» ق ۳۲ )؛ ( ص۱۷۹ ) =( س» ق ٩‏ 10). وغالبا ما یستبدل صيغة« رضي الله 
عنه) الواردة في (۱) و( ب ) بالصيغة الأخرى«رحمه الله»... 

من جهتنا فقد أصلحنا بعض الا خطاء النحوية دون الاشارة إليها مثل المطابقة 
بين العدد والعد ود ( في مواضع محد ودة )» أو بعض أشكال الكتابة الإملائية التي 
تختلف مع الاستعمال السائد حاليا مثل كلمة « التجزژ» التي كانت تكتب في 


۲ ٩ م‎ 


اخطوطات کلها: « التجزي»» والتی تتکرر مع مشتقات الفعل « جزأ»كثيرا جدا» 


۵- الشروح الأخرى لشاهد الأسرار 

بالاضافة إلى شرح ست عجم للمشاهد یوجد لدینا شرحان آخران أصغر منه 
حجماء وشرح رابع لم يوق بعد . 

أ «شرح ما أشكل من الألفاظ في الشاهد » 

بقع او ون فن الشرعون فى الع مجان وهو علي ا ويدار لزن ابی ابن 
عربي نفسه. ولما كان ملحقا بنص المشاهد في كثير من النسخ فإنه لم يشتهر 
بعنوان مستقل سوى تكرار بدايته : « شرح خطبة الكتاب»؛ والأؤلى هو أن نسميه 
باسم الجملة التي وردت في أواخره: « شرح ما أشكل من الألفاظ في المشاهد». 
ويظهر من ذلك أنه شرح لبعض المصطلحات . 

إن ما يشار به إلى « شرح خطبة الکتاب» ليس سوى شرح سريع لبعض ما 
ورد في « الرسالة المقدمة على الشاهد» وهی رسالة بعث بها ابن عربى إلى أصحاب 
اد هد زیر وه وش لعا دروم من هام ۰ 9 ه. وقد کتبها ای عامة 
ولاین عمه علي بن عبد الله بن محمد بن العريي خاصة. وقد شرحت ست عجم 
كذلك أجزاء من هذه الرسالة . أما شرح ما أشكل من بقية الألفاظ في المشاهد فإنه 
كان انتقائياء أي أنه شرح تسعة من أصل أربعة عشر مشهدا وأهمل أربعة منها 
لأنها ليست بحاجة إلى شرح» واستثنی المشهد الرابع عشر لان له وضعاً خاصاً لم 
يفصح الشارح عنه ونفهم من سياق القول : « وأما الشهد الرابع عشرء فهو مختص 
بي في مبشرة أريتها؛ (ر. مخطوط تركيا بمدينة مانيساء رقم ۱۱۸۳ (ق 188)» 
أن ابن عربي نفسه هو مؤلف المشاهد وشارحه. 

ويوجد لهذا« الشرح)» عدة مخطوطات أهمها: 

- مجموع مانيسا ( السابق الذكر ) ويقع بين الأوراق ( 4 1۸۸-1۸) 

- مخطوط جامعة استنبول» ۳۱۸۶ (ق ۸ ۱۹-۱ب) 

- مخطوط دمشقء ۰ ٥٥۷‏ ( ق ۱۳۵-۱۳۳ب) 


م ۳۰ 


القدمه 
- مخطوط باریس؛ ٤‏ ۱۱۰ (ق ۲۰ب-۲۸ب). 
وبخصوص امخطوطات الا خری يمكن مراجعة عثمان یحبی : « تاريخ مولفات 
ابن عربي وتصنیفها». ( ج۲ ص ۳۷۱ الفقرة 4 ). وفهرس محمد ریاض الالح؛ 
فهرس مخطوطات دار الکتب الظاهرية التصوف, ج۲ دمشق ۰۱۹۷۸ ص 11۹ . 


ب) کتاب النجاة من حجب الاشتباه. .. 

یشغل شرح الشاهد القسم الثانی من« کتاب النجاة من حجب الاشتباه...») 
وأصغر بکثیر من شرح ست عجم بنت النفیس . وقد آشرنا في بداية هذه القدمة 
(ر. الحاشية رقم ۱ ) إلى وجود مخطوطتین لشرح إسماعيل بن سود کین النوري 
9ت ۱۲٤۸/717‏ ) اقلمیذ ابن عربى ٠‏ يتما ذكر عثمان یخی عنددا خر من 
اخطوطات : « تاريخ مؤلفات ابن عربي وتصنیفها» ( ج7. ص ۰۳۷۱ الفقرة ۲ ). 
ويقارن ابن سودكين في مقدمة « کتاب النجاة...» بين القيمة الروحية لكل من 
الإسراء والمشاهد. وهو يرى بعد أن قسم الستقر الصوفی إلى ثلاث مراتب هی : 
« السفر إلى الله»» و« السفر من الله» و« السفر في الله»» أن كتاب الإسراء يعبر عن 
المرتبة الأ ولی» بينما يعبر كتاب المشاهد عن المرتبة الثالثة وهى أعلى المراتب (ر. 
مخطوط استنبول فاج ۵۳۲۲ (ق ۱۷۱ب وق 1۲۰۱). وقد أنجزابن سودکین 
مجلس خاص لهذا الغرض ( مخطوط فا 0۳۲۲ ق ۱۷۱ب). وعکن دراسة 
الفروق بين شرح ابن سودکین وشرح ست عجم في مناسبة أخرى . 


ج) شرح المناوي ( )١571١/1١١+١‏ 

وهو الشرح الذي يذكره حاجي خليفة ثم عثمان يحيى» وينسب إلى الشيخ 
عبد الرؤوف الناوي. فلم نجد له أثرا مخطوطاء سوى أن محمد رياض المالح يجعل 
من هذا الشرح حاشية على شرح ابن سودكين ويعطي رقما مخطوط في استنبول» 
المكتبة السليمانية أولو جامع رقم ۰۱۰۰ ولم يعط المزيد من المعلومات لتوثيقه . 
(ر. محمد رياض المالح» فهرس الظاهرية» تصوف +۰۲ ص 555 ). 


م ۳۱ 
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بسم الله الرحمن الرحیم 


الحمد للّه - الا وّل قبل الا کوان المالوفيّة, الآخر بعد انقضاء الأزمان الفلكية 
الظاهر بالصفات امحددة العلمية» الباطن ععقول الضدّية : الطلق علیها لفظ « یکاد» 
یلحقها بالعدم : الضاد للوجود. المُعْتَقَد الحاضر بالعیّ الملحقة بالفناء احتجب 
بالتجز برهان العزق موجبة الکثرة. وخصوص تمكينه باطلاق احتجب تعالی» 
a e Sb.‏ و > المراد للوجود 
مقترناً بالتسليم السرمدي : مع التوكل الكلي - حمداینشا من الأزلية» ذات العهد 
القرون بالشهود» برها إلى بحيك اة ان استيفاء العهود. 

ونکرره ثنای باستمداد اسم من البقاء. عم برحمته جزئية الخاطب النزرة 
بتهيّؤ وهب غامر إلى حيث إيقاظ”'' الدراية الناشئة بالتذ كير الناشی . فاتصلت 
محلها الأول فى حال« استدارة الزمان كهيئته» . وتسرمد الاتصال إلى حیث انقضاء 
الا اما العموح جک جمد عه » اختص بالبراهین القاطعة. والأنوار الساطعة . 

صلوات الله عليه وسلم بحکم الشرجیعء كالجال في مبتدا نبوته قبل الا کوان 
خافیان:: ثم أريد له الظهور التعالي مستمداً من منبع الحياة - فوجب حکمه على 
ام ی و ی ام ی 
بالحكم إلى موقع القبول - صلاة د یر اولها على آخرها کالعسرمد مد كة عیانا 
للد ائم الذي لا انقضاء له حتی توز بلنظرالعيني تبريزاً على اللبوت الابدي» 
أحمد» الهیا لاسمه بطاعة العبودية المشتقّة من التنازل إلى حيث الثليّة وموجبة 


۱ رقمت في الا صل ( خ آيا صوفیا ۰ وکذ لك في خ استنبول ۰ ) بالضاد « إيقاض» 
ووضع فوقها ( في خ آیا صوفيا ۹ ) خط يشير إلى وجوب فراءتها ظاء كما أثبتناه. 


ست عجم بنت النفيس 
عموم رأفته الستمدة من الرحمة الأزلية» الذي كان کونه الصوري سبب إظهار 
اسمها مقترنة ببعثته ذات الرأفة فة الا بدية . وعلی آله الجملة خصوصاء والكافة عموما. 

صلاةً مبتداً فيها بالتحقیق, على خلاصة الصّيق, ذي الحسنات العارية 
عن الل . وعلی الثاني في التقديم عمر بن الخطاب الجاري على منهاج العدل. 
وعلى الثالث المقابل عثمان بن عمّان قسيم الحمل. وعلى علي بن أبي طالب 
المخصوص بيقين الكشف ختام الكل . 

وتشتمل على الستمدین, الأبرار والمقربين» ويستقر خصوصها إلى حيث 
الأولياء ذوو الدائرة الناقصة التى كان ختامها ظهور اسم محمّد مرة ثانية» بالميل إلى 
صفع لغرب الذي اختصر من مجموعه مادة فتق في عمائها صورة اسم محمد 
المكرر الذي أودع جسم محمد بن العربي» في حال تكميل الدائرة ذات الختم 
الوصوف بالاسم الطرب. الذي أطلق عليه «ختم الأولياء وضمس المغرب» . أنار 
الله؛ إلى حيث قيام صورة النشأًء برهائه . وأعلى على المستمدين الآخرين إلى 
حيث القرار شائه . 

أما بعدء فإنه لما سبق لي في العلم وهب من العليم بإرادة شأن» اختصر اللّه 
تعالى فيه من مواد المائلین فى الشؤون بعموم الكلية صورتى . وأودعها ما كان هيا 
لها في السابقة. وأطلعني عليه في حال كمال الدر اية . وأوقفني بلطفه التحد 
بخلقه التعد د. على صفة من تقدم من الأ ولیاء المماثلين لي كي ار وقوفاً منتزعا 

من الاستوای بحضور الموصوف تعالى وغيبه وعكسهما. وایضا بوقوف جملة 

الأولياء في حال الاطلاع إلى ما يلي الباطن. فوجدت صاحب الاستمداد الكلى ذا 
الغمر الجامع: مفيضاً على الجزئي الحاضر في الواقع. ففحصت عن اسمه وسيرته» 
وسبيل الاستمداد منه ذات التحدید» فوجدت المشابهة في ' العطاء الحاتمى" بيننا 
مؤدية إلى الجذب في حال عدم الخصوص وتحديد السبیل ف عمائلة التبعية والسيرة: 
بممائلة الخلق؛ بل الوهب أيضاء اختص بالأولياء. فلم تتمالك صورته اللطيفة 
النورانية إلى [ أن ] شهدت علم الاتحاد الذي بينناء ودق البحث إلى حيث ظهور 
الأسماء انختصة بنا. فقلت له : من أنت ؟ فقال : ابن عربي» واحد من الا ولیاء 
عباد الله المقربين. فسالته الاستمد اد من سيرة الولاية فامدني بما يليق من الرعايق 
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الستنزعة من عدم الخصوص . وکان موجب الطلب التوقیف على صورة التسليك . 
فقال لى عند الفارقة : « في حال العود من الباطن أتبعك أيتها العارفة بوصية 
كالامانة» تؤدينها في حال الرجوع من هذا القام». فقلت له : قل وباللّه الستعان 
من غير أوّد' . فقال: «لي كتاب [ 4۱ ۰]1 عار عن الاختيار في اللفظ. وهو من 
غراعضی الك اكك وة افون از قعله فاغا لا انت وحيك خضرت 
تلتزمين بطریق المائلة فتح هذا الدّعی عليه بالاستغلاق . فعسی یتصل الذكر بنا 
ویکون ذلك استمدادا من اللّه». قلت : وجب ! وکان هذا الخطاب بحضرة جماعة 
من الانبیای [ وحضور ابلیس؛ وکان اللعين مباینا لنا في الوضعية ؛ إذ كان قد حل 
عليه الوحدة باستمداده اللعنة من الله . ]۲ 1 
فعند الرجوع أوجبت علي القيام بفتح مقفله. بعد التأكيد في الوصية من 
الشيخ» رضوان الله عليه . فابتدأت بفتح مستبهمهء وباللّه الستعان . 


.١‏ زادت نسخة ( س= جامعة استنبول ) هنا ما نصه « تقصیر» ولعلها شرح لمعنى كلمة 
(آوده رق 1۱). 

۲ ما بين معقوفتین سقط من نسختي (۱< آيا صوفیا ۰ وب- ايا صوفیا ۰)۲۰۱۹ 
والستدرك من ر سءق 1۱). 


آشرخ مشكل الرسالة المغد مة على المشاهد] 
[«وهو ما التقطناه منها ما یحتاج إلى الشر ح»] 

قال الشیخ رحمه الله : 

اخمد للّه رب العالین. 

أقول : إن مفتتحه باحمد واجب, واعلانه به لکمال آمره. لأ امد ثنای 
فالابتد اء به بعد الکمال طبع لتحقیق الثناء» بترجیع اللفظ الذي يمكن الاعلان لا 
غیر. فمن حيث وجوبه اضطر إلى إظهاره» مستعلیا على کماله. وان لم يكن في 
احقيقة يجب الاعلان به في حق الكاملين» لأنُهم مختصون باختیار الله لهم في 
قوله تعالى : فإ آلا إن أولياء له لا خوف عَلَيْهِمْ ولا هم يَحْرَنُونَ 4 [ يونس / 1۲ ]. 
فمن حيث تحقق الحمد على كل موجود ابتدأ به معلنا مع عدم الافتقار لإظهار 
الطاعة فقط . وهذا من باب التنازل. فإنه من حيث فناؤه في ذات المحمود لم يعد 
عليه هذا الوجوب حقيقة» وإنما يجب عليه من حيث التقييد الظاهر. فأراد» رحمه 
الله» يظهر حقيقة هذا الواجب مماثلة للعباد مع تفرّده بعدمها في حال الفناء. 

وقوله : رب العا مين بالاضافت يريد به إظهار حقيقة المائلة وإظهار حكم 
الربٌ على مجموع العالم . فان الربً يشتمل حكمه على جميع الموجودات, وإن لم 
يكن لها حقيقة في الحقيقة. لكن الابتداء بالحمد أوجب التكميل باسم الرب 
المضاف إلى العالم . وذلك أنه لما كان هذا العارف في حال هذا الحمد متصفا عجموع 
الوجود الذي قد صدق عليه العالم أراد إظهار حقيقته على ظاهره بثنائه على رب 
العالین. فاظهرها بذكره لاسم الرب المضاف إلى العالمين. فکائه قال : الحمد لله 
ربي» أوقال: الحمد لله رب العالم الذي قد اتصفت به. 

وتأييد اتصافه بالعالم» وقيامه بحقيقة حكم الرب» قول الامام العارف 
الكامل أبي القاسم الجنيد ‏ رضي الله [ عنه ]» حين عطس واحد في مجلسه وقال : 
«الحمد لله». فأشار الإمام إليه بان يقول :«ر ب العالمين». فقال العاطس : « ومن 
العالمون مع الله ؟ فقال الامام : «الآن لا بد من ذلك» [ فان المخدادث إذا 57 


۸ ست عجم بنت النفیس 
بالقديم لم يبق له عين ولااثر ]" وإنما آمره به لایجابه الحمد على نفسه. وذلك لان 
الحمد يقال على محمود مُنَصف بأوصاف تليق به كالرب» وئناء العباد عليه؛ فان 
لاو يكل اس ها رواد ها اج شید لتر يعت 
اقترانه بالعالین للدخول تحت لفظة العموم. 


۶ 2 هه 


قوله : حمد إنيّةَ لا حمد هويّة. 

أقول : مراده به خصوص نفسه بالحمد مع اتصافه عجموع الوجود. فان 
الإنيّة لفظ مختص بالناطق به بشرط الکمال في مرتبته» بخلاف الا نانية لأن 
الأنانية لفظ يصطحب تعظیما عارياً عن المماثلة في الرتبة . والإنية تنشأ عن ذلك 
التعظيم عندما يصير وصفا للناطق به. 

فقوله : «حمد إنيِّمَ لا حمد هويّة)؛ أي حمد مختص بالاتصاف في حال 
التفرّد بالكمال الثابت الذي لا يدخل عليه الفناء. وقوله ۱۰لا حمد هويّة)؛ يريد 
بهذا النفي إثبات حامد ومحمود فان الهويّة تستهلك حقيقتي الحامد واحمود 
وتُبقى واحدا متفردا بريعا عن الثنويّة؛ عارياً باطلاقه عن التمییز. فلا يُطلق امد 
على غیره إلا شريك له یکون مستعلیا علیه. فلا یجب علیه امحمد لا لنفسه لاله 
عادم لتعظیم الغير من أجل براءة الماثل . فلما لفظ هذا الشاهد بالحمد لزم منه 
[ثبات حامد ومحمود. 

وقد يخصص الحامد نقسه على احمود بالدخول تحت الحكم» فاظهر هذا 
الشاهد حقيقة خصوصه بقول :«حمد إنيّة): ونفى الهويّة؛ لانها عريّة عن الإثنينية 
كما قلنا. فلو قال : امد لي» اضطرٌ إلى أن يقول : حمد هويّة. فلما قال : 
الحمدلله ولزم منه الثدويّة قال : حمد إنيّة. فكانه قال : أحمد الله حمد مختصً 
بالعبوديّة الواجبة بالتكثر لا حمد ربا مختص بالهويّة مستهلك لحقائق العباد. 
فلفظ بالإنيّة لإثبات الجزئية, بلفظ يد باضه اومن ارج ا عان ی 
ونفى الهويّة لأجل التمكين الواجب بالتفرّد. فتبقى الحقائق المتكثرة التى يشترط 


فيها وجود حامد ومحمود. 


) ب١‎ 9 ما بين معقوفتین مستدرك من (س.اق‎ . ١ 
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وان كان قد حمد هذا التفرّد نفسه بقوله على لسان عبده ٠:‏ سمع الله لمن 

حمده)» فاته من مراد الرب لعراء العبد عن الاختيار» وأيضا لإثبات طاعته وهذا 

حمد الهويّة. وحمد الإنيِّة هو مراد الله بعينه» لكن يقترن به اختیار العبد من 

حيث اعطاء لفظ الإنيّة» ویصحب الا ختیار عموم التجزژ. فاحاصل [ ۶۱ ب] من 
قوله : هذا حمد متجزی لا حمد واحد لنفسه. 


قوله : حمدا منزّهاً عن النّماء, موجودا قبل الاء, معتلیاً عن الصفات 
والاسماء . ۱ 

آقول : إن قوله :«حمدا» تكرار» وفائدته تاکید الحمد الذي سبق ذکره. 
فقوله : «حمداً منزهاً) يباين في الکمال حمد الإنيّة لا الإنيّة تعض المثل» 
والتنزيه یبراً عن هذا التضمّن . فبدا بالحمد مضافا إلى الإنيّة ت وکر مضافا إلى 
التنزيه» فالتزم إظهار حقيقته التي كانت موجودة في العلم» وهي حامدة. ولهذا 
قال “وموجودا قبل الاء) . 

فقوله : منرّهاً عن النماء»» أي حمداً كاملاً مستديراً لا يفتقر إلى الزيادة 
الورّی عنها بالنماء لأجل امه ولا إلى التثنية من أجل الكمالء فاستدارته 
تستصحب كماله لعراء الدائرة عن التجزوؤٌ . فالتنزيه مقابل للتجز كتنزيه الدائرة 
عن الفروج. ولفظه بالتنزيه إعلام منه أنه لا سبيل للتجزؤ المنوط بالنموٌ على كمال 
هذا الحمد الأحدي. 

ووصفنا له بالاستدارة لأجل أن الزمان قد التحق أوله بآخره فى الحديث 
المروي فقوله : موجوداً قبل الماء» لا آخر الزمان قد عطف على وله بإطلاعنا على 
ما كان قبل الکون عند وجود الاء. فابتداء الخلق من حين وجود الاء. والاستدارة هي 
تحاد الفاتحة بالخاتمة ليطلع اللاحق على السابق ویفهم أله كان موجوداً عن أول موجود 
لجذب المناسبة الجاعلة للاول آخرا» حٌى يصدق عليه اسم الكمال المستدير السرمدي. 

وقوله ١:‏ معتليا عن الصفات والأسماء»» أي هو لاحق بالهویّف إذ الهوية 
لفظ بستعلي مستهلکا حقائق الأ سما والصفات على تقدیر وجود الصفات 
والاسماء مع الهويّة. فلما ثبت هذا التقدیر الحق هذا العارف» رضوان اللّه عليه» 
حمده بالهويّة الوجودة مع الصفات بلفظ الاعتلاء . 


۱۰ ست عجم بنت النفیس 
قوله : یکون قدوة جمیع انحامد التفق علیها . واختلف فیها . ومادة لألفاظها 


أقول : إن حمد الکامل یبای حمد الناقصین من الجهلة . لأنّ الجاهل لا يقدر 
على الدخول من غير باب معيّنة. والعارف لاتصافه بالكل یدخل من حيث شاء 
بحکمه على علمه» کوضع الا شیاء في محالّها وما آشبه ذلك» فان تمكين معرفته 
صنعة» وصانعها کالدلیل العارف بالطرق . فليس سير الدلیل کسیر الخابط فیها بغیر 
۳ 2 ۳ 

فإذا ثبت هذا بتخصیص العارف كان حمده ناشكا من محلّه بواسطة التقلید . 
لأنه عرف الحمد من لسان الشارع معرفة تحقيق. فحمده لا کحمد الوجبین العارین 
عن القدرة على وضع الا شیاء في آماکنها . فحمد العارف إمامٌ للمحامد العارية عن 
الصنعة » يُقتدى به اقتداء الدلولین بالدلیل التفق على معرفته بالسلوك . واختلف فیها 
کالاختلاف بين الدلولین من المدّعين» وما آشبه ذلك ما يُطلق عليه لفظ الاختلاف . 

وقوله ٠:‏ مادة لالفاظها ومعانيها»» يريد به أن همم السالکین في الطرق تستمد 
من همة العارف الدلیل بصورة التسليك فیجعل معرفة المُسلّك قدوق کالادة لکل 
مهتم مفتقر. ولهذا تمأ بحسب اختلاف الهمم إلى حیث يبلغ بالامداد إلى تقوم 
آلفاظهم ومعانیها . 


قوله : والصلاة على حقيقة احفق احق والثبت المحق. صلاةً تتحد بالإلية, 
على صاحب الحضائر* القدسية. محمد ميه وعلی آله وضرّف وكرم . ۱ 

أقول : يريد به الإشارة إلى « الحقيقة المحمدية»» بل الحقيقة النبوية . لان الا نبیاء 
يشتمل عليهم عموم الولاية فیتسمُون من حينها مُحققين» وفي حال الاطلاع مُحقين. 
فاطلاعهم لأجل التحقيق» وعلمهم بالاطلاع لاجل توعُلهم في الحقيقة» فهم محمون 
لاختصاصهم بتمكين التحقیق ومحققون من أجل تلبّسهم بالولاية. وهذا اخص 


* يبدو أن هذا الرسم للكلمة موجود في مخطوط الاصل الذي عملت عليه ست عجم 
ولکنها قرأت نفس الکلمة « احظائر »۰ انظر ذلك بعد ۱۰ رای 
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وقوله :۱ المثبت الْمْحق »» يريد به أنه مثبت في حقيقة البشرية. قال الله 
تعالی : « قل إنما آنا بشر مثلكم ‏ [ الکهف /۱۱۰]. ومحقه باستیفائه في طور 
الولاية لعرائه عن الاختیار . فاثباته في البشرية لإثبات طور النبوّة» ومحقه لإثبات 
أوصاف [ طور ] ' الولاية. 

وقوله : «صلاة تتّحد بالإليّة) حيث لفظ» رضی اللّه عنه» بالصلاة عليه 
یرت عن صلاة الاله فما بقى لها إلا الاتحاد لان الاتحاد لا یکون إلا بين متمیزین» 
بخلاف ما لم يتميّز فيُطلق عليه ال حدية. وكونها جرت على لسانه الكرم» أعني 
الصلاة على محمد . التحقت بصلاة الله تعالى المنسوبة إلى خصوص الإلهء التحاق 
اتحادء لا فتاء لأحديهما ببقاء الأخرى» لأنها تنشأ من محل التمكين» وتلتحق 
بتنزيه الله تعالی . 

وقوله : « على صاحب الحظائر القد سية)» يريد به اختصاصها بعحمد عَيْله ‏ 
کاختصاصه بالقام الرفیع المنزّه عن دنو المماثل بالتقدیس. وإنما آجمل احضرات 
خصوصه بتكرار الرؤية في هذا انحل الخصوص بالتقدیس, وإلى هذا التکرار آشار 
بقوله تعالى : 9 ولقد رآه نزلة أخرى» عند سدرة المنتهى 4 [ النجم / 4-۱۳ .]١‏ 

قوله» في أثناء الرسالة المقدّمة على الشاهد وهو ما التقطناةٌ منها ما يحتاج 
إلى الشرح : لما حجبني عن تفصيلي» ونزهني عن تجميلي . أدخلني حضرات 
جمّة, على قدر ارتقاء الهمّة. 

أقول : يريد بحجبه عن التفصيل كونه كان فى حال الحجب فى الرتبة الثانية 
ال تبت شهود احو. فهناك بحصل للشاهد اجب عن الأعاف التکشرة. 
ویصطحب هذا اجب التنزیه عن الاجمال لأنه متی عدمت الكثرة تنرَّه الشاهد 
عن الإجمال اضطرارا؛ لأنّ الاجمال یدخل على التفصیل . وكيفية اجب 
تظهر باستیلاء ظلمة الحو التی تفنی أعيان الكثرة . فالاستیلاء حجاب وارد على 
لصف [ ۲ 4 أ] بالكثرة؛ یکون فاصلاً بينه وبين الناشئ عن الاتصاف . لا الكثرة 
تتقدم على شهود تمييزهاء ولهذا عبر عنه بالحجاب الدال عليه لفظ « حجبنى»» 
لأنه يحجب النظر الباصر عن تفصيل الأعيان. فى ای غ عه ره اسر 


١‏ . ما بين المعقوفتين من نسخة ( س). 


۱۲ ست عجم بنت النفیس 
فمتی اتصف الشاهد بهذه الأ وصاف حصل له التنزیه لارتفاع هذا الحجاب الضروب 
على وجهه . 

وقوله : وآدخلني حضرات جمّة على قدر ارتقاء الهمة؛) يعني به أنه بعد 
هذا الشهود امورزی عنه بالحجاب الذي نسمّیه باحو يأخدذ الشاهد » إن كان مُرادا 
للکمال. في الارتقاء إلى جهة الاستعلاء. فالهمة تكون بشرط إرادة الكمال. 
فالشيخ» رضي الله عنه» بعد هذا الشهود ذي الحجاب» قد استسمت به همته إلى 
جهة العلوٌ بواسطة إرادة الله تعالی له الكمال. وهذه الجهة هي المرتبة الثالثة التي 
يتصف [ بها] الشاهد من حين ولوجه فيها بالكمال الغائي الذي لا يكون إلا لواحدٍ 
في كل عصرء وهو ابر عنه في لسان الأولياء بالقطب والغوث. 
۱ وهذه الود الس شود ها مشر اك ةل عنام کر دري 
المبيع بین النقیضین. فمن حیث الکثرة شهد هذه احضرات متنرّعة»؛ ومن حيث 
الأحديّة تشهد واحدة. والکل في آن واحد. 

وقوله :«جمة)» يريد به ما كرقاه هوقا من أن الوم رات هل الع اف لا 
تُحصى عددا. لآن الشهود الكمالء الذي يكون بعد شهود الحو هو شهود ثبوت 
الأعيان في حقائقها. وهو ما أشرنا إليه من الجمع بين الأشياء ونقائضهاء وبين الاشياء 
ومضاداتها. وكثرة الكون لا تحصر على اختلاف تنوّعاته إلا للشاهد المراد» لجعلها 
واحدة بعد الاتصاف بهذه الوحدة فيحصل له إدراكها على اختلاف أنواعها. 
فکل ما اد رکه منفردا سمّاه : حضرة. فهذه همته إذا أخذ فى طريق الكمال. وآما 
الواقف في شهود الحو فلا ترتقي به همة جذب» من أجل أن المراد به الوقوف . 


قوله : حتى انتهيت وما انتهیت. وأريت وما رأيت» وافاني في حضرة 
الهويّة [ اخطاب ]. بإبراز هذا الكتاب» وإخراجه إلى العالم المحسوس . 

أقول : إن قوله : « حتی انتهيت وما انتهیت )» يريد به أنه فى حال شهود 
انحو وفناء الاعيان» ينتهي كل متجزئ إلى محوه في الاحدية. لاله لا فائدة في 
محو الكثرة إلا جعلها واحدلیتمکن يقين الشاهد فى أنه لا حقيقة لعين ثابتة. 
ويتمكن يقينه بانلا شيء من خارج يدخل فيفني هذه الكثرة. لكنه يشهد 
فناءها في عين الظاهر بها. فالزيادة على هذا الاطلاع, اليقين بان لا شيء يخرج 
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عن الأحديّة. فند هذا تنتهي الاعیان» ولا تن تنتهي إلى فناء عدمي» لکن تنتهي إلى 
فناء تمييزها. لأن القصد في هذا الشهود بقا التوحید مع فناء التمییزه فتنتهي عون 
الطلع إلى حيث الفناءء ولا ينتهي إدراكه إلى حيث وصوله إلى الا حدية. فبعد هذا 
يتصف الشاهد بالهويّة. وهذا معنى قوله : «حتی انتهيت وما انتهيت»؛ يعني 
انتهت عيني ولم ينته إدراكي . 

وقوله :«واریت وما رایت» معناه أل المراد بهذا الشهود وهب من الله 
تعالی لإظهار هويته» لإدراك الطلع. فيكون معناه أني أريت الكثرة في رأي العين» 
وما رأيتهاء من أجل الهوية الْقْئيّة. وقوله :«اریت» يريد به أن الرؤية بفعل فاعل 
مريد من خارج» وهو نزع الاختيار. فكأنه قال : لما هَيعت للرأي بإرادة الله تعالى لم 
ار شيعا من أجل استهلاك الهويّة حقائق الأشياء ولحقيقتي أيضا. ولهذا [قال]' : 
«ما رایت». 

وقوله ١:‏ وافاني في حضرة الهويّة بإبراز هذا الكتاب»» يريد به عدم فناء 
الإدراك التحديدي. وهذا لا يكون إلا بعد الكمال الأتم» لأنه في حضرة الشهود 
الثبوتي يتحقق الشاهد ثبوت الأعيان بأحديّتها. ويحصل للشاهد المتصف الإدراك 
على حسب الاختلاف» بعد الاتصاف بأحدية هذا الإدراك. ولا يعدم من الشاهد 
الصلحة و اهلاب ولا التماع رد جیار . ولا يزداد إلا الجمع بين النقيضين من 
أجل أنه يشهد الكثرة جد والواحد كثيرا في آن واحد ‏ بإدراك واحد. 

ولا أعني بالجمع بين النقيضين إلا ما هو محال في العقل من غير تأويل ولا 
تعبير» بل جمع بين النقيضين مع اجتماع الشروط التي یتوقف عليها إثبات التناقض . 
فإن طور الولاية يخالف ما يألفه علماء الرسوم الحاكمون بمقتضى عقولهم . فنهاية 
العارف الكامل أن يشهد اجتماع النقيضين وهو أنه يشهد الواحد كثيرأء والكثير 
واحداًء في آن واحد وجهة واحدة. 

ولا بیعد آن الشاهد في هذا الشهود یفجه ما لم یکن معهودً له من (ظهار 
باطن إلى ظاهر یکون فيه مصلحة وما أشبه ذلك . فأمر فى هذا الشهود. بابراز هذا 
الکتاب؛ یعلم به» رضوان الع آنه لیس بسلب الاختیار عن الشاهد ههنا. 


۱ مستدرك من (س ). 


١‏ ست عجم بنت النفیس 

قوله : وعرفهم بإنزاله من حضرة التقديس على اجوهر النفيس, لا 
يمسّه إلا المطهّرون 4 [الواة قعة/ 4/] من التخييل والتلبيس. 

أقول : مراده بقوله :«عرّفهم بإنزاله»» أن الأ ولياء في حال الفیض لا تتغيّر 
عليهم الأحوال. ب بحيث لا يدركون فيها التنزل عليهم» لأن الموارد التي ترد[ 1 
ب ] إليهم باطنية لا تشهد من خارج. ومن هذه الجهة يجد ون الفرق بين التنزل 
عليهم والتنزيل على الأنبياء. فان الأنبياء عليهم السلام يتنرّل عليهم الأمر على 
لسان رسول من خارج. والأولياء ينطق الله في قلوبهم وعلى ألسنتهم بغير واسطة 
رسول يتراءى لهم من خارج . فإن لم يُبرزوا ما ألقي إليهم إلى الظاهر, وإلا فلا يظهر 
ذلك عليهم ولا ينفصل عن قلوبهم. 

فقوله ٠:‏ عَرَفْهُمْ بإنزاله»» أي أَغلن با بُوديت به في حضرة القلب . وعبارته 
عنه بالإنزال من أجل أن المنرّه يتعالى عن التشبيه والتمثيل وغير ذلك من صفات 
النتقص . وهو وارد من حضرة التقديس الذي هو محل المنرّه المستعلي على الوجود. 
فيكون بالنسبة إلى استعلائه نزولا إلى محل يكاد تصدق عليه الممائلة» كالخلق 
على الصورة» وكالقول على لسان العبد . ولهذا جُعل له محل من الجواهر المدرّهة 
عن الكثافة . فلذلك ورّی عنه باجوهر النفيس . لأن اجوهر فى حال الممائلة 
لطيف يتنرّه عن الكثائف المحسوسة. 

وقوله :٠لا‏ يمسنّه إلا المطهرون من التخييل والتلبیس» معناه : لا يتلبس به 
إلا أهله العارفون واضعو الأشياء في مواطنها. فان الكتب تصدق عليها المماثلة من 
حيث الاسم وتمتاز بالجلالة والحقارة. فالمیّز بينها هو المطهّر من التخييل والتلبيس. 
أما في الظاهر فمن النجس وجميع ما تعافه الأنفس من القاذورات . وأما فى الباطن 
فمن الشكوك والوقوف عند الحد ود التي ينشا عنها الترد» والسماع من غير إصغاءء 
وعدم القبول الذي يفضي بصاحبه إلى عدم التعظیم . وهذا كله يباين التنزّل الشریف 
القلبي . 


۱ وقوله : وقيل لي : خذة بقوق, وأخبر كل من رآه وحَقَقَهُ خن النظر فيه 
ودققة: إن وقف مع الأضداد في ظاهره. كان له رانا على قلبه . 


أقول : معنی « الا خذ بقوة )» هو سرعة جذبه للخطاب الذي یحصل له فى 
عالم الباطن من ربّه تعالی» وذلك أن الشهود الكشفي یکون في آن واحد . فان لم 
تكن القابلية شديدة الصقال» والناظر فیها قوي البطش. ناف البصر حتی یضبط ما 
آبرز له محدّدا فى عالم الباطن بقهر الروحانية المجبرة' أو احددة أو العطية من غير 
خطاب. والا لا يصدق الجذب بقوة ولا یحصل لکشفه التمییز من الکشوف التنوعة. 
ويُفهم من هذا الشهود أن الشاهد شدید الصفای والشهود قوي التحدید ظاهر التمایز. 

قوله ١:‏ وأخبرٌ كل من رآه»» ضرورة من أجل أن العارف الکامل أوَل ما 
يفجؤه عدم الخصوص . فكأنه اشترط عليه فى محل الخطاب السر‌انی أن لا یخفی 
ما ظهر له من كمين الغيب إلى عالم الشهادة. 

وقوله : «إن وقف مع الأضداد» يريد به أن التنزّل على الأولياء يخالف 
التنزيل على الأنبياء. ان الأنبياءء صلوات [ الله ] عليهم» يجيئون با تالفه قلوب 
الناس» لعلا يقع النفور من تنزيل مخالف للعادة. وقد قال عله في ذلك : « أمرنا أن 
القلوب لا نه صادر من محل النفور وهو الموت» ولهذا لا يستحيل فيه الجمع بن 
النقیضین» لأن الموت ضد الحياة . فمن وقف مع ظاهر هذا التنزيل» الذي قد قيل 
فيه بعدم استحالة المع بين الاضداد» كان هذا التنزيل بعینه حجاباً على قلب 
الناظر. ولهذا قال : « لا يُفتح له باب ولا یبد و لسره لباب» أي لا يُفتح له باب 
فکر یبد و لسره فیها زيادة دراية . 

قوله : ولا ينبغي أن یقف عليه إلا الوارثون, لا العارفون ولا الواقفون. إذ 

أقول : إِنّ مراده بقوله :« لا ینبغی أن یقف عليه إلا الوارئون»» وارئو الإيمان 
من الرسل» صلی الله علیهم أجمعين. فان المؤمنين وارئو الايمان من الرسولء عله ء 
استمدادا من النشأة الرحمانية التي عمّت في بعثته» وهو استمداد من البعثت 
ویختص الا ولیاء بجذب زائد على جملة المؤمنين» فیکون من العرفة الخاصة بالرسول . 


. اخبرة»‎  ) في ( س‎ .١ 


۹ ست عجم بنت النفيس 
ولیس مراده بالارث ههنا إرث المعرفة» لأنه نفی وقوف العارف إذ لا حاجة له إليهاء 
لانه مستغن با قد فتح عليه من الحقائق النازلة على مثله» إذ المعرفة واحدة وهي 
حاصلة لكل متفرّد في عصره. فلا ولیاء وارئو الولاية من الإيمان بخلاف الوارثين 
جرد الإيمان لا غير. فكأنه قال : لا ينبغي أن يقف عليه إلا مؤمن وارث فقط . 
وقوله ٠:‏ لا العارفون ولا الواقفون» أما نفي وقوف العارف عليه فغلط, لأن 
العارف لا تصدق عليه المعرفة إلا بعد كمال الارث . فكأنه يريد بقوله هذا التمييز 
بين الوراثة والعرفت ولا معنى للمعرفة إلا كمال الوراثة. وأما نفيه للواقفين فحسن» 
لأ الواقف عادم للفرق . وهذا التنزّل ورد بعد كمال الطلع على عالم الفرق» 
واستعلائه على مقام هذا الواقف الذي قد أوقف في شهود المحو. فمتى اطّلع على 
هذا الكتاب واقف أفضى به إلى النفور» لأ الوقوف مرتبة ناقصة. والفرق لا يرد إلا 
من مرتبة الكمال. 


قوله : ۳1 أ] فان قيل : ولعلّك جريت على أسلوب من تدم وعما 
أودعوهٌ في كتبهم تترجم. فقل عند ذاك : 8 والقمر قدّرناة منازل 4 [ يس / 
8" وهو كمال الوجود. 

أقول : مراده بهذا الاعتراض أن يُنبّه على أن كثيراً ما تخرص على ال ولیاء 
باهم حفظوا من الكتب السالفة وأبدوه إلى الناس. ولا غرو فان النبيء َه » قد 
قبل في حقّه : نا یلم بشر» [ [ النحل /۱۰۳] ناقل. وموجب هذا في حق 
بعض الأولياء عراؤه عن الكرامة الخارقة للعادق وذلك إخفاء في بعضهم لتكمل 
دائرة الولاية في كل زمان. لأ كل ولي يظهر فلا بد له فى طور الولاية من أثر. 
ويكون ظهوره ملء ذلك الاثر. فكل من صدقت عليه الولاية فهو« ختم لطور 
الولاية»» كالقول :« كان ولا شيء وهو الآن على ما عليه كان . فا معرفة واحدق 
وهي عبارة عن الائصاف بمجموع أوصاف الله تعالی» وهي حاصلة لكل متفرّد في 
عصره» لكنها تظهر بعبارات مختلفة» والعنی واحد . 

وكذلك الاعتبار فهي لكل واحد حاصلة. ویْعبّر عنها عبارة مخالفة في 
الظاهر موافقة في الحقيقة» لیحصل التمییز بين کل واحد من العارفین ولتنتفي 
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دعوی الفترین باجماع هؤلاء التفرّدین في الا عصار. ولاجل واحديّة هذه المعرفة 
وورودها بعبارات متباينة على ألسن هؤلاء قال للناظر في کتابه : قل في الجواب : 
والقمر قثرئا4 منازل یس / ۳۹ ]ء يريد به الإشارة إلى واحديّة هذه المعرفة 
واختلاف عباراتهاء كالحال فى القمر وتقديره فى المنازل. وليس المراد بتقدير هذه 
لنازل إلا التورية عن تقدیر اختلاف هده المارات فهو يسك العرفة ف واحدیتها 
ولعبارات الختلفة في تقدیر منازله» وذلك أن القمر في نظر العين صورة واحدة قد 
قدّر منازل. كما أن المعرفة واحدة تظهر بعبارات مختلفة» بقدر تنوع المظاهر 
بالأنبياء والأولياء وعلماء الرسوم والكاملين في الجهل. 
قوله ٠:‏ وهو كمال الوجود»» يشير به إلى افتقار الوجود إلى القمر كافتقار 
الطالبين لمعرفة أحدية الوجود وكونه مكمّلا لاقتسامه بنصف الزمان. ولهذا جعل 
سلطانه بالليل» وقيل فيه : إنه آية . وهذا الجواب رمز يُعتقد فيه الإشكال. وليس ذلك 
المشكل کله فقد أوضحناه كما رأيت . فكأنه قال : إن قيل : نك نقلت من كتب 
السلف وأساطير الأ وائلء فقل في الجواب : إن المعرفة واحدة وتختلف العبارات عنها. 


قوله. في الرسالة التي قدّمها على المشاهد : أوقفني من أوقف کل وارث 
وعارف. وأمدني بالأسرار الإلهية في المشاهد والمواقف. 

أقول : مرا بقوله :«أوقفني من أوقف كل وارث وعارف»» الاطلاع الذي 
حصل للأ ولياء السابقين عليه بالفاعل الذي اختار العرفة لهم . وتسميته لهذا الضرب 
من .هذه العبارة وقفت لأنه حاصل له قبل كماله . إذ الشاهد في حال الوقفة يتصف 
اتصافا ولا یقدر علی العبارة إلى حیث یکمل بالرتبة الثالغة الشهودة لن آرید له 
الکمال بعد هذه الوقفة. 

فکانه يقول : ولج في محل ولجته لا ولیاء من قبلي بإرادة الوهاب الذي 
ركب نوم و . ويُلحظ من هذا القول الاتصاف بالفنای لأنّ احدا لا يقوم في 
مقام حتى ينص به والاستعلاء عليه بوصف آخرء وهو الحاصل له بعد رجوعه من 
شهود الوقفة وولوجه في شهود آخر. ففي هذا الشهود الآخريكون استمداد الأسرار» 
وهذا مباين لمن يقف ويتصف بوقفته» إذ لا يتّصف بغير أوصافها التي هي استمداد 


۱۸ ست عجم بنت النفیس 

الا سرار والفیض الفهواني إلى غير ذلك . فكل هذه ثباين الوقفت كما قلناء ولهذا 
كان العارف الکامل یتجاوزها إلى الفرق والتفصیل وفتوح العبارة الفهوانية إلى 
کثیر من الا وصاف وهي معلومة لنا على اختلافها . وعرفنا ایضا انه عرف مقاماته 
المنعددة التي ولج فيها قبل الكمال» وثبت مُتّصفاً بها في حال الکمال . . وحيث 
قرن المعرفة بالوراثة بلفظين ذَكَرَ المشاهد والمواقف متميزتين» لاننا قلنا : إن الواقف 
ينقص عن الکامل. والكامل هو صاحب الشهود لا صاحب الوقفة. ولکل واحد 
منهما مدد. هذا بحسب كماله. وهذا على قدر نقصه. 


قوله : وأثبتني في ديوان الكشف والظهور, وجعلني أتردّد بين سدرة 
النتهی والبيت المعمور. 

أقول : معنى قوله :«أئبتني» يريد به القطع باليقين» إذ معنى الإثبات عند 
الأولياء هو هذاء وهو اليقين الذي لا تردد فيه. فلا يتصف الشاهد ' بالكمال إلا 
بعد حصول هذا اليقين» فإذا حصل اليقين استصحب الطاقة على النفوذ فى 
التفكين فيعني بقوله :9 آثبتتی» اي صدر متي هذا الخطاب بعد البق يالبوت 
فرشا الكمى ادو ۱ ۱ 
١‏ قوله : «في ديوان الكشف والظهور» يريد به الإثبات في حقيقة العرفت إذ 
حقيقتها معيار لکل مدع لأن الديوان تحديد القطع باليقين ولا يظهر فيه إلا من 
حكم بالاتصاف على هذا التحديد ليصدر عنه مثل هذا الخطاب وما أشبهه. 

وقوله : ( وجعلني أتردّد بين سدرة المنتهى والبيت العمور» معناه أنه فى 
حال القطع باليقين یتصرّف العارف فى منازله بالاختيار بعد الترذد فى أطوارها. 
والشرط فيه أنه يقلب الأكوان إلى أينية مراده» ويترؤد فى الأطوار إلى حيث المشيعة . 
فسدرة المنتهى آخر ما تنتهي إليه العبادات من السماوات. والبيت المعمور بنية 
تقابل المسجدٍ الحرام إلى ما يلي المقام احمدي. فيترةد العارف بينهماء لأ مشيئته 
عادت اختيارا مع نزع التكليف الباطني» وإذ هو عالم الوحدة» فيكون عرياً عن 
الاختيار» ويعود العارف فيه ناذا إذ لا يبقى بينه وبين الاطوار جب تمنع نفوذ 
جنته[ ۳ ب ] عند التردد بين ما علا وهبط > كتنزيل الا مر بين السماوات والارض. 


.) في ( س ) «تتصف الشاهده اق دب‎ .١ 
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قوله : لد هي درجة الصديقيّة اجارية على أسلوب الآثار النبوية قال 
رسول الله َيه : «العلماء ورثة الأنبياء». 


اقول آخر القراى من امن ی سدرةالتهی؛ فمن أعطي التمکین في 
صديقاً. وان لم يسبق علمه بذلك. . فان ترقى عن ذلك مع القدرة ایضا كان عا 
وارثا متصفاً باوصاف العرفت فیقدر على اظهار مثل ذلك وما آشبهه ما یلیق 
بالعلماء العارفین 

وقوله : « اجارية على أسلوب الاثار النبوية»» معناه أن العالم إذا ارتقی إلى 
درجة التمکین» واختار اللّه له الظهور كان استمداده في ذلك الظهور من مدد 
الورائة النبوية الموصوفة بالرسالة . وإن لم يكن مختارا للظهور كان استمداده من 
الأنبياء غير المرسلين» ویکون صدایقا غير متردد. والشیخ رحمه الله يستعلي على 
هذا القام بالقدرة على التردٌد . 


قوله : وا يرث الرجل آقرب الناس. 

أقول : مراده بذلك القرب من الأنبياء للاشتراك في عموم العلم . قال 
٠:‏ العلماء ورثة الأنبياء»؛ ولم يقل : ورثة الرسل. لا العلم عام» والرسالة 
خاصة ر ایکون ارول غاا ولیش کل عا رستولاً . فعموم العلم 
احتوى على الأنبياء والأولياء. فاشترك الأولياء مع الأنبياء في العلم بنسبة العموم 
وباینوا الرسل في خصوص الحگّم. 

فالأ ولياء عالمون محجوبون» عن الحكم الظاهر المنوط بالتقوجم» محكوم عليهم 
بالتسلیم والرسل حاکمون ظاهرون باحکم. كالخلافة وما آشبهها. فلا يُظَنُ أن 
الا ولیاء يرثون الرسل في الظهور باحکم وإنما یرون الا نبیاء بالدخول تحت عموم 
العلم» وللنسبة المذكورة من الاشتراك کانوا آقرب الناس إلى الا نبیاء علیهم السلام . 

قوله : وأنا آقول بالبقاء ولا آقول بالفناء الا في مقام ما... وهذا هو 


النمط الثالث . ولیس وراءه مقامٌ ولا مرمی إلا مقام «ما لا یقال ». وهو في سورة 
الأحزاب» عند ذکر مسکن الصفات المحمدية. 


۲۰ ست عجم بنت النفیس 

أقول : کونه قائلاً بالبقاء دون الفناءء ان البقاء درجة الکمال . والفناء درجة 
تتقاصر عن وق الکمال. بل لا نسبة لها الیه, لأن هذا الفناء لا يحصل للعارف 
به سوى التوحید العاري عن التمايز» حصول اتصاف لا عبارة عنه» ويفضي به هذا 
احاصل إلى الوقوف, لانه يَفنى ويْفني جميع ما ینطلق عليه الوجود. وهذا يُسمّى 
عندهم صرف الفناء النزه عن الحد ود . لکن العارف به یحصل له الإدراك في هذا 
الوصف . 

فاذا فني إدراكه المقيد وبقي مطلق ال دراك بقي فناء الفناءء ومحال أن یقف 
العارف عند الفناء» لکنه يستعلي آخذا إلى غاية الكمالء لأن فناء الفناء عند 
الرجعة ینطلق عليه اسم البقاء» ولیس مراده ذلك» رضي اللّه عنه . وإنما مراده بقَاءٌ 
هذا البقاء بعد الاحاطة عرتبة الكمال. لانه إذا أطلق عليه البقاء الأول عند فناء 
الفنای يسمى إثبات الحو لا غير. فعند الزيادة بالنور المحدّد للكثرة يزداد اليقين 
بالبقاء الآخرء وهذا مقصده. 

وقوله :« ليس وراءه مقام ولا مرمى إلا مقام ما لا یقال» يريد به سلب 
المقامات عن الواصل إلى ههناء وهو المتصف بالكمال الا » لأن قصارى أمر العارف 
حوق هذه الغاية . وهو الذي لا ينسب إليه مقام لاحتوائه على مجموع القامات» 
وبأحدیته یجعلها واحدة. وبفنائه یجعلها فانية كن ههنا یسمی عارفا علا 
ولیس وراءه مقام معين إلا مقام لا ينطق به» أي غير مقام منطوق به" . ویرید به أن 
العارف الکامل لا یوصف بمقام. 

وقوله : إنه« في سورة الا حزاب عند ذکر مسکن الصفات امحمدیه»» يريد 
به قوله تعالی  :‏ يا أهل یشرب لا مقام لکم 46 [ الأحزاب / ۱۳ ]. والاشارة فيه إلى 
نفي صدق القام على النبي »عه » لکماله الجامع لجميع القامات . 


قوله : والعلماء على ضربین عند الوصول. منهم من رجع. ومنهم من لم 


يرجع . منهم من اختیر له المقام. ومنهم من لم يُختر له القام. فمن لم يرجع 
اصطلحنا على تسميته واقفا . 


.١‏ كذا في الا صل. وهل عکن أن نقرأ: « اي مقام غير منطوق به»؟ 


شرح الرسالة القدمة على الشاهد ۳۰۱ 


أقول : يريد بذلك شاهدین : الحو الذي عبر عن شاهده بالواقف . فهم عند 
الرجوع من هذا الشهود على قسمین : منهم من رجع کاملا» قد شهد في خلعه 
و ا ا لد وت 

36 شب ی ور‎ E ی هو‎ ١ 
كان راجعاً من الخلع فليس هو راجعا من الشهود؛ ولهذا یسمی واقفا ما دام محوا.‎ 
فالرجوع احقيقي هو الانسلاخ عن احو» والدخول في الرتبة الثالثة . ویشترط في‎ 
كان عليه وزيادة. وهذه الشروط تباين الواقف الذي لم یرجع» ان دابه صمت‎ 
وسكون وعدم فرق » إذ لا كثرة في وجوده.‎ 

والنطق والعبارة يفترقان بالکثرة. وهذا الواقف قد فنى وأفنى له کل متكثرء 

فهو ون رجع من الخلع بجثمانه فلا ترجع نفسه» والرجوع الحقيقي لا يكون إلا 
للنفس» > فهذا هو الذي اختير له المقام ف فى الوقفة . وصاحب الفرق والعبارة هو الذي 
اختير له المقام ذ في الكمالء وإنما اطلق على الاثنين مستی العلم > لأ کلیهما قد 
اتصفا به 5200 باطن فقط وهو الواقف» والآخر ظاهر وباطن وهو الراجع 
بالكمال. 

والوقفة [ ٤‏ 16] تقال على ثلاثة أقسام : واقف في الحد» وواقف في الشهود 
وهو القائل : أوقفني» وواقف في امحو» لا يقدر على القول والعبارة» وهو هذا. 
وسنبيّن كيفية ذلك ولمّيّته وحَلدهُ وصورته في « شرح المشاهد» إن شاء الله تعالى 


قوله : قال أبو مدين, رضي اللّه عنه : «من علامات صدق المريد في بدو 
إرادته فراره عن الخلق» ومن علامات صدق فراره عن الخلق وجوده للحق. ومن 
علامات صدق وجوده للحق رجوعه إلى الخلق.؛ ثم أورد قول أبي سليمان 
الداراني» رحمه الله : «لو وصلوا ما رجعوا». قال : فيظن السامع أن فيه تناقضا. 


.) ب٦ الكلمة مستدركة من (س) (ق‎ .١ 


۲۲ ست عجم بنت النفيس 

آقول : إن قول آبي مدین :«من علامات صدق الرید فراره عن الخلق» ومن 
علامات صدق فراره عن الخلق وجوده للحق»» معناه أن الرید في حال الإرادة 
يسلك منهاجاً شبيهاً بات وکل في حال الارادق لانه يذهب اختیاره في إرادته» 
ويُلجئ حكمه إلى المراد فينفر عن الق لأجل عرائه عن الحكم المناسب . وهذه 
علامة متى وجدت لشخص يسمى الحامل لها مريدا بالشرط المذكور من مشابهة 
التوکل . لأت التوكل قد قال فيه الامام العارف الكامل سهل بن عبداللّه التستري: 
« کل الأعمال ذو وجه وقفا إلا التوكل فا َه وجه بلا قفا فليس له شبيه إلا الإرادة. لأن 
الإرادة يستقل المريد فيها بوجه الترك» مع قطع ظن وجه الترك الذي يكون وجهاً 
آخر. فالتوكل وجة بغير قفاء لأن المتوكل يسند الأمور إلى فاعلها > فيكون ذلك 
وجهه . وعدم القفا عراژه عن الفكر في الصالح الدنيويّة والآخرويّة» فيكون عراژه 
عن الالتفات إلى الأسباب هو عدم القفاء كما قيل. 

وقوله :« ومن علامات فراره عن الخلق وجوده للحق» وذلك أنه متى فر عن 
الخلق بانتمائه إلى جهة الح عطف الحق عليه تنازلاً منه تعالى E O‏ 
للحق» وجد الحق لوجود قلبه» وذلك الوجود الحقي هو لأجل النفور الخلقي » لذن 
الله لا عنع من کل الوجوه ES‏ 2 
تعالی عند استناده إلى جانبه . فالکشف الصوري الذي يجده الرید مع فراره عن 
الخلق علامة الصدق . 

وقوله ٠:‏ ومن علامة وجوده للحق رجوعه إلى اخلق»» يريد به أن الشاهد 
للصورة بعد شهوده لا بد له من الرجعة. إذ الصورة غاية مراده» ومتی حصل مراد 
الطالب عاد إلى الخلق. 

وأما قول أبي سلیمان» رضي الله عنه :9 لو وصلوا ما رجعوا» أراد بظاهر 
قوله رجوع الا خذ في طريق الكمال. فإ الواصل إلى هناك» وإن رجع» فليس براجع 
إلى الخلق؛ لانه لا مقصود له يصل إليه مثل مقصود صاحب الصورة . ولهذا لا 
تصدق عليه الا إرادة» لان الكمال لا يوجد قصدا ولا كسباً إرادياً . فقد يصل إلى 
الشهود الصوري مراراء ولا ینطلق عليه الرجوء ع إلا بعد محوه, ومحو الا شیاء کلها . 
وإذ شحیت الاشياء له فلا يُطلق عليه الرجوع إذ لا أينيّة في الفنای فلا مناقضة 
بينهما كما ظن العامة من أهل هذا الطريق. 


شرح الرسالة القدمة على الشاهد ۳۳ 


قوله : فليس كل من سلك وصل. ولا کل من وصل حصل» ولا کل من 
حصل حصّل, ولا کل من حصّل فصّلء ولا کل من فصّل ول ولا کل من 
وصّل اوصل. فلکل علم رجال؛ ولكلٌ مقام مقال. 

أقول : معنى قوله : « ليس كل من سلك وصل». لان من كانت همَثهُ فى 
السلوك تة ظاهرة غیر قلية فانه لا استعداد لدم وغیر الخ لا وصول له 

وقوله :« ولا کل من وصل حصل»» يعني به أنه ليس من وصل إلى الکشف 
الصُوري حصل له شىء من الکمال . و أنه الغاية من الوصول فلا 
يداه لاخ هد لاعفا لآن مهدا شوه شري صورة الناظر فنها فقظ , 
ويتيقّن الناظر فيها أنها أوسع من صورته» فأين يغيب عقل من ادعى الوصول 
بالشهود الصوري ؟ ومراد الشيخ أنه ليس کل من وصل إلى هذا المقام كان واصلا 
الی الغاية. 

O‏ ار ی E‏ تن 
هذا الشهود حصّل مرتبة العلم الحقيقى . 

قوله :« ولا کل من حصئل فصّل»» يشير به إلى شاهد احو فانه ون 
حصل له العلم اتصافاً فإنه لا یقدر على التفصیل. لأنَ الا شیاء عنده» والعلم 
والعبادة محوة لا حقيقة لها فیحجب بذلك عن التفصيل . 

وقوله :«ولا كل من فصّل وصّل»» معناه أنه متى وصل إلى علم السعة أحدٌ 
من أرباب الشهود الصُوري» وفصّله منزهاً على ما یلیق بالتعظيم» کانه قال : ان 
هذه السعة هي عظمة اللّه» فقد فصّل إلى خلاف ما یلیق بالشهود. وأتى بهذا 
التفصیل لانه !نا فصّل على ما شهد من العظمة اللائقة بالظاهر. ولأجل ذلك هو 
محمّق لا وقر عنده من الاعتقاد الذي كان عليه قبل الشهود» وخفی عليه أن 
العظمة لا تليق إلا بالظاهر المربوب» وعالم الباطن یعری عن التعظیم. وهذا على 
خلاف زعمه لأن عالم الباطن غير مربوب هناك» من أجل أنه یفنی کل معظم 
ویظهر بنفس الاسم. فالتفصیل اللائق بالربویین مُطلقي هذه الا سماء لا یلیق بعالم 
الباطن الذي هو محل الشهود. 


۱ كذافي (۱) ورب )؛ ووردت في ( سءق لاب ) :« العبارة». 


۲ ست عجم بنت النفیس 

وقوله :« ولا كل من وصّل اوصل» يعني أنه إن حصل للشاهد الذ كور 
توصیل ما فصّله على ما يليق بالظاهر فلا یکون قد وصّل تفصیله بتفصیل یلیق 
بالباطن» فلا یکون إيصالاً إلى حيئيّة الكمال. وإن وصّل تفصیله إلى طريق الکمال» 
فلا يقدر على إيصال ذاته إلى الغاية. 

قوله :« فلکل علم رجال» معناه أن کل صفة من هذه الصفات لها حامل 
من الأشخاص مُهيَا لا هو بصهده. وليس هذا مقام الکمّل من الرجال. لأن الكامل 
لا يتقيّد بصفة دون صفة. 

وقوله : « ولكل مقام مقال» يريد به أن السالكين المقيِّدِينَ بهذه الصفات 
النزرة لا يقدرون على الخطاب الفهواني وفتوح العبارق ولا على حل مشكل من 
مشكلات غوامض الحقيقة؛ إذ هذان النعتان صادران من محل الكمالء ولا يقدر 
على ايصال المقال الفيضي إلا من احتوى على مجموع الصفات والأسماء. ولا 
يتكقّل بإظهار هذا كله من الغيب إلى الشهادة إلا الناقد المذكور الذي قد الصف 
بالفناء المؤدي إلى الصمت. والبقاء المؤدي إلى النطق. 


ل ۴ را 


فهذا آخر ما نورده ما التقطناه من مشکل [ > ٤‏ ب] الرسالة القدمة على 
هذه الشاهد . وقد شرحناه بحسب الطاقة وبقدر ما تضمّه من الاشکال . ورأينا 
أنه لا حاجة إلى التخلف منها فالغيناه لظهوره ولخروجه عن القصود. 
والقصد من هذا الکتاب هو شرح الشاهد لغموضها وبیان ما فیها ها 
یوهم ظاهره التناقض والتضاد . فبتدی في شرحها مستعينين باللّه» ونقول : 


قال الشیخ رحمة الله عليه : 


المشهد الأول 


بسم الله الرحمن الرحيم 


أشهدني الحق بمشهد نور الوجود. وطلوع نحم العيان. 


أقول : مراده بهذا التنزّل إظهار حقيقة شهوده للحقّ تعالی» في حال إلقائه 
للجسد. وقيامه فى الصورة المقابلة» وهی صورة الباطن. ومعنى قوله : «آشهدنی» 
اي ایقظ لي النتراكة بزيادة ناظر ظلي نافذاً إلى جهة الباطن. فشهدت صورته في 
بج قا زار تیدا فال یود راید لان الوكين الب نراقت 
شهوده في محل تمايز الوجود الذي هو النور. وصورة هذا الشهود هو أن الله تعالى 
يقيم نوره مرآة» وينظر صورته في تلك المرآة فيجدها منطبعة فيه . فالمنطبع هو صورة 
الشاهد» والناظر هو الله تعالى . فيحصل للشاهد الملاحظة فى هذا النظر بخصوص 
هریم وه الك کین میس تا هت ی لفق ان 
الاطلاع ناظراً إلى الله تعالی . قال الله تعالی : و وجوه يومكذ ناضرة» إلى ريّها 
ناظرة ‏ [ القيامة / ۲ ۲ و۲۳ ]. وهذا الشاهد في حال إلقائه للجسد يكون في حكم 
«يومئذ). وكيفية الشهود هو إلقاء الجسد الظاهرء ما بإرادة وإما بجذب . وقيامه 
في الصورة المنطبعة الظلية فى عالم الباطن. وهذا يكون لغير الكامل . 

راما الکامل فلا يتقرط ان یکرت شهوده فن اسم وا ويل قد يكن هروه 
محیطا بالأسماء كلهاء وفيما وراءها وفيما دونهاء وهي الصفات. فلهذا يلج آن 
خلعه في أي اسم أراد وأريد له» بخلاف غيره من الشاهدين . فان غيره لا يتجاوز 
الباطن, لأن الصوري لا يتجاوز هذا الاسم. 


۲۳3 ست عجم بنت النفيس 

وأمّا قولنا في صورة الشهود إنها صورة ظلية» فلان كل من ينطق بالظاهر 
فائّه يتعقل له ضداً. فهذا الضد هو محل الانطباع الباطني السمّی بالرآة. فالشهود 
فيه يباين الشهود العیانی الظاهن وان كان ظله. لکنه یباینه في الإدراك وشدة 
الظهور النوري . ۱ 

فان الشهود یتضمن الاطلاع . لک الاطلاع ينة ینقسم إلى اطلاع متمکن 
وغير متمككّن. فالشهود الکرر في قوله :«آشهدني» هو ذو التمکین. والشهود 
المألوف الدائم هو العاري عن التمکین؛ لاد کل حي شاهد في الظاهر. فاذا كرّر 
اي الشاهد قوله :«آشهدني» وری عن الشهود المتمكن اليقيني > لکن لا یطلق 
الشهود التمکن إلا عند تمكين العرفة. فليس قوله : «أشهدني» مثل قول القائل : 
«أوقفني و اطلعني», لا الاطلاع يُطلق على ما يحصر البصر في محل قريب . 
والدلیل على ذلك أن كل ما بعد عن البصر فان البصر لا یحکم عليه بحصي أي لا 
يحيط به. وقد قال الشاعر في هذا العنی : 


وأعد نظرا فالظّن كالعين لا يرى على البعد أبعادَ الجسوم كما هيا) 


فالشهود في در وأ شود نی اسايق الاطلوع . 

وأما مباينته للوقفة فمن حيث إن كل من قال :و أوقفني ه فإنه يعني به: 
الوقوف في محل يقتضي الوقفة» لا يقدر على الانفصال منه جريا إلى حيث رجوعه 
من ذلك الخلع. فالوقفة مقيّدة لنقصهاء » لأن الناطق بها ميد في شهوده عن اجري 
إلى شهود آخر في ذلك الخلع بعینه. بخلاف الناطق بالشهود فإنه يعزوه' إلى محل 
عام تتدرج تحمة الوققة والكنهوة:والأطلاع . 

قاما وقفته قفي محله اللائق بعموم شهوده» كقوله عليه السلام :« زوت لي 
الأرض فرایت مشارقها ومغاربها». . وأما اطلاعه فتقييد بصره لا يسع شهوده بشرط 
قوله : «اشهدني» . وأما شهوده العام للباین للوقفة فلا يكون إلا بعد الاطلاع 
والوقفة حتی یحصل له عموم الشهود. لأنّها مقامات متعددة. والشهود یعمها 
فقوله ٠:‏ أوقفني» متفرد بنفسه يباين الشهود لاجل تقييده عن الجري كما ذکرنا. 
إذ من شروط الشهود الجري. والوقفة مع الاطلاع اللائق بها تستند إلى المهلة. فان 


.١‏ في الأصول 9 يعزيه؛. 
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الواقف يباين اجاري في مضمار الشهود. والواقف قد نفی عن نفسه اجري بقوله : 
أوقفني . والاطلاع أيضا مقید بحصر البصر كما ذکرنا. والناطق بالشهود جارء كما 
تقدم» شاهد في جريه . ولهذا يعم شهوده الراتب المذكورة . 

فقوله :«آشهدني» يعني به الشهود ذا الجري, لأن لفظ الکامل بالشهود 
يباين لفظ الناقص» وإ کار كين في اللفظ . فان الکامل يضع لفظ شهوده في 
اه . والناقص ينطق به مزعزعا عن محلّه اللائق به . وعند الامتحان بالمعرفة يفترق 
الناقص والکامل» ولا يعرف هذا إلا متمکن کامل. 

وقوله :«آشهدنی احق» يريد به شهوده لصورة احق بهذه الصفة فى حال 
تفای که كما ا رة اه هر اسب اد الريادة ال كورة لاج 
بطون الدّراكة الظاهرة بظهور الدراكة الباطنت لاد الإدراك ها هنا فى عالم الظاهر 
جزئي» والادراك في عالم الباطن كُلّي» من أجل أن الظاهر متجزئ والباطن متحّد . 
فمن كمل وشهد هذا الشهود الكَلّي كان قادرا على الخلع بحکم مشيئته . 

[ وحكم ]' وصورة هذا الخلع هو ٍلقاء الجسد الظاهر بغیر تالم في حالة بين 
الوت والحياةء لا بين النوم واليقظة یچره ی تس 
ما بين الموت والحياة» لانه لا معنى للشهود الكشفي إلا الاطلاع على ما آخفي؛ 
ويصطحب ذلك الاطلاع عموم الشهود. ولا معنى لخلع البدن إلا إلقاء الجسد 
بالقدرة [ ه 5 أ] على مفارقة الحياة المعهودة . 

فمن اتصف بهذه الصفات لا رد عليه إذا قال :« قد أعطيت سر الحياة». 
بشرط وضعها في محلّها وبيان كيفيتها وكية كونها. وتكون في حال هذا الشهود 
مرآة القلب صقيلة يكاد يُلحظ فيها الاتحاد الخافى . ولعلَّها لشدة صقالها ی بين 
التحدین اللذين قد أطلق علیهماه الواحدية» . وبلطفها الشفاف تُرى الأشياء وظلهاء 
إذ الباطنون أظلال الظاهرين. فالمرآة واحدة» وثری في هذا الشهود بثلاثة أوجه. 
فتمیز عالم الظاهر بوجم لائق بالظهورء وتميّر عالم الباطن بوجه لائق بالبطون الظلي . 
ویری عالم الخفاء بوجه لاتق بالثال . ۱ 

وخصوصها بثلائة أوجه» لأن الغاية في الکمال الاعتلاء على ثلاث مراتب . 
ویطلق على الثلاث لفظ الحق. لانتا إذا قلنا : رن الوجود واحد» فیجب أن يكون 


۲۸ ست عجم بنت النفیس 
کل شىء حقاً. خصوصاً هذه الثلاث مراتب لأنها غاية التحقیق. والوجود» حقيقة 
فانية في حقيقة الله تعالى. ومتى فني الوجود ظهر الله تعالى بحقيقته. والحقيقة 
اسم مختص بهويته» فلهذا قال :« أشهدني الحق» كأنه قال : آشهدني حقيقته 
اللائقة بهويته» وهذا لا يكون إلا في حال فناء الصفات . 

فإن قيل: كيف يشهد الفاني ولا حقيقة له ؟ قلنا : إن الفناء ليس عَدّما 
مطلقاًء وإنما هو عدم نسبي . فاذا حصل هذا الشهود للشاهد كانت الصفات بلفظ 
الفناء قد استوفتها حقيقة الهوية» فيلحظ الشاهد بفنائه النسبي» ويدرك بحقيقته 
الثابتة اللائقة بالإدراك. لأن الهويّة من حيث هی تستهلك الحقائق» وتبقى حقيقتها 
الو احدة اللائقه بها. ۱ 

وقد قال» رحمه اللّهء فى رسالة هذا الکتاب :إن الق صفة من صفات الله 
تعالی». فلا یظن السامع ان هذا الک لام محمول غلى ظاهره وزغا قصد بهذا 
القول المغالطة لتورية ما. وموجب ذلك ما خوف وإما إرادة إغماض. وأقول: إن 
موجبه الخوف فقطء فلا يظن بقوله «أشهد: ني الحق) آنه أراد بها الصفة التي ذكرها. 
فان الح لفظ یطلق على مجمو مجموع الوجود. ومجموع الوجود اسم للهویّة. وهي ۲ 
تستهلك حقائق الصفات وال سماء المتميّزة. 

وقد كان الشاهد في حکم هذا الشهود مستودعا في مرآة الوجود الحقيقية 
التي هي نور على الاطلاق . ومذا محل الكامن علی القيقت وان اختلفت محالّه 
التي تقتضي الشهود. فيكون الاختلاف بحسب اختلاف المظاهر والأسماء 
والصفات. دلما كاك في هذ الشهود ستودعاً فى محل اک الذي عكرنا عنه 
بالمرآة عبر الشاهد عنه بالنور» وأراد به محل التمييز ونسبته إلى الوجود لاقترانه به. 
فإنه من حين ظهر الدور نیرت الموجودات القيدة. 

وهذا النور هو فاتق رتق العماءء وأ راد بهذا الوجود : الوجود القید» حيث 
ذکر النور» ومن حيث هو محل هذا الشاهد, في حال هذا الشهود» عبر عنه بدور 
الوجود. . لان محل الشاهد هو المرآة التي ينظر الله تعالى فيها صورئه على ما يليق 
بجلاله. فيحصل الانطباع. وهو صورة هذا الكامل. فهذه المرآة محلّه على الحقيقة. 


الشهد الاول ۳۹ 
وبعد انطباع صورة الکامل تتميّز صورة الوجودات. فلاجل هذا التمییز قال : 
بمشهد نور الوجود» أي بمحل تمييز الوجود. وال شارة إلى المرآة» المعبّر عنها بالنور 
الذي هو نور الوجود. قوله ١:‏ بمشهد نور الوجود». يعني أشهدني نفسه عحل 
الشهود اللائق بتمايز الوجود. لأننا إذا قلنا : موجود. انتفت عنه صفات العدم؛ 
فکانه قال : آشهدنی صورته فى الوجود لا فى العدم. إذ الوجود محل الشهود. 
فان قبل : هل ينهد احد في العدم ؟ قلنا: نعمء لآن العلم عدم نسبي. وقد 
وجد من شهد نفسه في العلم. وأنا ممن شهد نفسه في العلم. والأعدام كلها 
نسبية. ولیس مراده ههنا الشهود في العلم, لأن الشهود في العلم مخصوص بما 
وراء الا ولیة» وال ولية قبل الوجود الظاهر. وقد قال : « عشهد نور الوجوده فانتفی 
أن یکون مخصوصا بالا ولية . لأن الوجود ینطلق على الا سماء الأربعة' وعلی ما 
وراءهاء وعلی أضدادهاء وأظلالها. فانتفی أن يكون ههنا شاهد! فى الا ولية فقط . 
قوله ١:‏ وطلوع مجم العیان» حيث بدا كوو لو و ذکر العیان 
لأدآلعيان مقتضی الوجود. وهو مستند إلى الثنوية إذ لا بدّفيه من معاين ومعاین . 
وهذا لا جللق إلا على الوجود الباین للعدم» الذي هو الاطلاق» وهو عدم القیدات . 
فنور الوجود الذي آل به إلى العیان آشد نورانية ما كان عليه فى العدم لانه لا 
ی تمرم المد کته اور بان لا اراد الله الظهور تار كرد ظهير 
بنورانية زائدة على نور العدم. وهی التی فتقت رقوم العمای وهی محل هذا 
الشاهد في حكم هذا الشهود؛ 16 مرآة تميّزت فیها روج فکانت 
النورانية سبب التمايز. وإليه أشار بنور الوجود . ولا حصل التمايز للوجود وجب : 
العيان للمتميّزات» وشهوده لطالع نجم العيان لأنه مراد لتمكين الشهود . ويشترط 
أن يفجا شهوده في حال الجري لأنه للتمكين لا للتمييز» بخلاف الأنوار كلّهاء 
لأنها تراد للتمييز. وهو متميّز بنور الوجود الذي أشار إليه» ومُمَكّنلحقيقة هذا 
الشهود. فلهذا لا يشهد إلا في حال الجري مصادفة؛ لأنالشاهد يكون قد شهد 
شیئاولم يتيقٌ به» فيجري في طلب اليقين» فيوافي الطالع المذ كور» فيكون سبباً 
لتمكين اليقين بذلك الشهود. 


. ) الأسماء الأربعة :الأول والآخر والظاهر والباطن؛ والأولية نسبة إلى الاول, ا نحققان‎ .١ 
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وهذا الطالع نورانية لطيفة تستخلص له من نور الشهود استنزاعاً واستخلاصا 
في صورة طالع. فإذا شهد الشاهد مفتتح الشهود ومال إلى طلب اليقين فتكون 
حقيقة ميله في الخلع الذي هو فيه صورة جري» فيشهد هذا النجم العبر عنه 
بالطالع في معرض الجري فیْمَکُن له اليقين با شهد أولاً قبل اجري. والجري في 
الشهود عبارة عن النفوذ من شهود إلى غيره في خلع واحد. فلما كان هذا الشاهد 
عند أول الشهود مستودعا [ ه ٤‏ ب] في المرآة المعبّر عنها بالنور آن شهوده للحق 
تعالی » وقد علم أن هذا النور هو المميِّر للموجودات» اضطر إلى الجري آتيا إلى الأمام 
فشهد العيان في صورة طالع فیمَکُن له يقين هذا الشهود. فکائه قال : أشهدني 
الحق نفسه في محل تمايز الوجود» ومكدّن لي اليقينَ بالشهود طالعٌ نحم العيان. 

قوله : وقال لي : من أنت ؟ قلت : العدم الظاهر . 

أقول : مراده بقوله :۱ قال لي»)» سريان الخطاب بينه وبين المشهود فى صورة 
هتفه ده فان اقلت موس هو که اديه ار شام و م2 
المتكلم الناظر في الراة فانه يشهد انطباعه متحرك الشفتین» فهذا صورة خطاب 
الشاهد . 

قوله ٠:‏ وقال لي : من نت ۴ يريد بهذا التنزّل الامتحان لا الاستفهام لان 
الحق لا یحتاج إلى الاستفهام . ولا یقم هذا الامتحان للشاهد الا بعد الکمال الا 
لأن الواصل إلى هذا الشهود بعد الاتصاف إذا قيل له : من أنت ؟ لا يكون إلا على 
سبيل الامتحان. ویکون المراد به تفهيم الشاهد بحقيقة معرفة شهوده. ولأجل 
الاتصاف بما أريد له قال في الجواب : «أنا العدم الظاهر» لان نشاته الصورية مهيأة 
للعدم» فأشار بالجواب إلى تحقيق معرفته بنشاته . فکانه قال فى الجواب : أنا العارف 
باتصافي بالعدم. وقوله : أنا العدم الظاهرء أي : أنا العدم الذي ظهر لك وجودي. 
فلما كان في مفتتح الشهود قد تيقّن بالوجود القیّد» وتمكّن له اليقين» مال إلى 
أصل الأ شياء الذي هو العدم. 

وكان هذا اليقين بالشهود معرّفاً لهذا الشاهد أنه لا وجود إلا لله تعالى. 
والموجودات المشهودة له معد ومة, لانه قبل الكمال اتصف بهذا العدم المذكور في 
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حال شهود الا حدية ومحو الا شیاء. فلما بلغ إلى هذا احو وعاد لله تعالی بمنزلة 
الصفة. وقیل له : من آنت ؟ قال : آنا العدم الظاهر أي آنا العد وم في اصل نشاتي 
الوجود لك فى حال التفرّد بالاطلاق . 

وهذا الجواب لا يكون منطوقاً به إلا على لسان كاملء لانه اتصف عجموع 
الوجود وتيقن أنه معدوم مع المجموع . وهذا العدم هو عدم المقيّدات وفناژها في 
إطلاق الله الذي هو الوجود الحقيقي. ولهذا نطق بالعدم الظاهر لأنه موجود لله 
ظاهر له» ومعد وم عمن سواه. 

وهذا الخطاب قد كان وقت قیام الشاهد بمجموع الصفات وال سماء وتَيقنه 
آنها ۲۱۱ والشاهد فانيةٌ في حقيقة اللّه تعالی . [ فهو] موجود له معدوم لنفسه وان 
نطق بالعدم الظاهرء لأن العدم بالنسبة إلى الظاهر فناء. لأن العدم لا يظهر ولكنه 
يباين الوجود. وهو بالنسبة إليه غيب. وكل غيب لا يحصل في الواقع فهو عدم 
وان كان اسمه موجودا. فمتى نطق به فلا بد للمخيلة من مستند . فاستناد الخيلة 
إلى هذا المنطوق باسمه هو وجوده لكنه وجود خاف. 

تا الطاب E‏ كود العدمء لآن هذا العلاع هو لمعيف 
فصار وجوده في حال الخطاب عدماً نسبیا وحقيقته وجودا حقاً. وإلى وجوده أشار 
بقوله : «آنا العدم الظاهر؛ء وذلك لأن المشهود عالمء والأشياء موجودة في علمه 
ولا يطلق عليها العدم الحقيقي من حيث وجودهاء بل يطلق عليها الظهور. 

فإذا وصل الشاهد إلى هذه المعرفة يكون قد فنى اضطراراء لأن ظهور عينه 
تیه سن ترفك بالعدم يسن على تا تقرط ال کال مو عله د 
موصوف بالوجود الحقيقي . هذا حقيقته» وأما في الظاهر فإنما نطق بالعدم, 
لأن الظاهر فان ولا حقيقة لعينه ثابعت وان كان مدركا. 

مرفي الواحد إدراك الجاهل الكثرة» وإطلاق الواحد على نفسه 
العظمة . فعند إطلاق هذا الاسم يتسمّى بالجامع خصوصاً لائقاً ها سبق من العظمةء 
ففناؤه في الظاهر كعدم الأشياء فى الذات . وعدمه فى الذات كفناء الصفات فيها. 
فيصير الشاهد ذا اسمیّن ا اسمّي فناء ۳ وأحدهما للظاهر والآخر 


۱ . وردت في الأصل «بها »» والتصحیح من رب ق ۱۱۷ب )۰ ومن (س. ق ٩ب‏ ). 
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للباطن» وتلفظه بالعدم فاصل» والعدم بينهماء ولهذا بدأ به لان الشاهد في حال 
الشهود من عالم الباطن فابتداؤه بالعدم إلى حيث تكميل اللفظ بالظاهرء كابتداء 
الشاهد بالشهود من الظاهر إلى الباطن. 


قوله : والعدم كيف يصير وجودا ؟ لو لم تكن موجودا ما صح وجودك. 

اقول : إذ قوله :۱ والعدم کیف یصیر وجرد او معناه انك لو كنت عدما نا 
وجدت ولا انطلق عليك اسم الوجود. لأن لفظ العدم في هذا الوجود محال أي لا 
یصدق معناه لانه قد وجد فلا یصدق عليه العدم . وقولنا : « وجد» لا نتعقّله من 
الرمان الذي كان فيه ولا شيء. وقولنا ٠:‏ وجد وموجود» یشترکان في العنی؛ 
ویفهم من فحوی النطق به وجد» أن الشيء لم يكن ثم كان. وهذا فيه بعد . إذ 
لفظتا « موجود ووجد» إحداهما تبعد الأخرى لانهما معقولتان بالنسبة إلى الحاضر. 
فالقدم واحدث یشترکان في الوجود لعموم لفظ «موجود»» ویباینه احدث بلفظة 
«وجد». فان قیل : إن الوجود الطلق لفظ يختص بالقديم, فتقول : إن الوجود لا 
یعقل له أل إلا بحسب الفروع التعددة شيئاً فشيئاً. فمن قال : إن« الوجود وجد» 
جهلء أو إنه موجود» جهل أيضاء لأننا نتيقن أن الوجود لا حقيقة لعینه ظاهرة 
ولا باطنة» ولا یطلق عليه حدوت ولا قدم لأننا إن قلنا  :‏ محداث 4 الا تانیاه 
مع الله تعالى» وإن قلناه قديم» كنا عارین عن التبعية. 

ومبنى قولنا على قوله» عليه السلام ٠:‏ كان الله ولا شيء معه» وهو الآن 
[15 ] على ما عليه کان»» والذي حدا الناطق بهذا اللفظ على أن يقول : قديم 
ومحدث هو كمال الجهل وأخذ الناقص في طريق الكمال. وفات هذا القائل أن 
الله يتحوّل لنفسه في أطوار مختلفة كيف شاء إلى حيث شاءء ولا يعلمها إلا هو. 
وتأييد التحول « الحديث الصحیح»" الذي ذكر فيه : أنه سبحانه يتحول يوم القيامة 
من صورة الإنكار إلى صورة العرفة بغير كيفية نع البتة. 

فإن قيل : فالعارف أيضاً قد أثبت لنفسه الخطاب» وهو لا يكون الا مع 
اثنينية فنقول : إن العارف فان فلا حقيقة له. فخطابه لله كخطاب الصفة فى حال 
الاتصاف بها ولا حقيقة لعينها. ولهذا قال في مفتتح الخطاب : ٠‏ أنا العدم الظاهره . 


۱ ر. فهرس الا حادیث وتخریجها ص 1۲۸ : «الإنكار للرب یوم القيامة » . 


الشهد الاول تج 


قوله : « والعدم كيف يصير وجودا ؟ لولم تكن موجوداً لا صخ وجودك»» 
يريد به الالزام بإظهار الحجّة عليه» لکن يشوبه قبول ماء لانه في تكملة الجواب 
وصف العدم بالظهور. وعلم اللَهُ تعالى أن الصفات خاطب موصوفاتها با يليق بها 
خطاباً علمیا. وحیث وجب هذا الطاب وفرط من الشاهد القول بالعدم قوبل 
بقوله : والعدم كيف یوجد ؟ ولا اقترن العدم بانظاهر قیل له : لو لم تكن موجود! لا 
صح وجودك . فوجوده علمي خاف كخفاء حقيقة العلم . وعدمه واجب لان ما في 
العلم لا حقيقة له إ إلا بطریق ال جوازء لأننا نتعقل أن العبارة تنج شیتا بلا نسبة إليها. 
لکن نتیجتها كنتيجة الوجود . كما أنه درك کثیرا “ذلك یعقل متزیدا بالعبارق 
ولیس كذلك . مع أن العالم یتمه يتيقّنَ أنه لا زيادة جشمانه بعلمه ولا زيادة لدرايته. 
والعلم اظلال لطائف یتموج ف وا وهی و | جر ۳ 
يحده عبارة تليق بأظلال اللطائف . فهذا الحاجز ميّز. فاذا حصل هذا التمییز أطلة 
عليه النتيجة بما يدرك منه من الظل . واظلاله معقول احروف المؤدية إلى الفهوم 
لانه إذا نطق الواحد من الناس بحرف رسم في آذن السامع رسماء فیکون ذلك 
الرسم هو الظل الذ کور . ۱ 

وقوله : « لو لم تكن موجودا لا صح وجودك». خطاب ذو وجهین باطن 
وظاهر : 

فالظاهر من قوله : لو لم تكن موجودا لما صخ وجودك»» اي لولم تكن 
ا في العلم لما صح وجودك في الظاهر. هذا على رأي من يقول : إن العالم 
موجود حقيقي له وجود مباين لله تعالى . وهذا الراي يباين قول العارف : إن العالم 

والوجه الآخر هو تنبيه على وجوده الفاني» كانه يقول : لو لم تكن موجودا 
في هذا القام لما أطلقت على نفسك العدم الظاهرء لكن في قوله العدم الظاهر كفاية 
في هذا الجواب . فلما قال له : من أنت ؟ وجب أن يقول في الجواب : أنا العدم 
الظاهی لان رادة اللّه تعالى کلامه؛ ومحال أن يستنطق تعالى صفة من الصفات 
وتتخلف عن الجواب . لان الصفات في علمه. مع فنائهاء متمايزة. ونفس التمايز 


۳ ست عجم بنت النفيس 
أوجب لها التكلّم في حال الاستنطاق . لا التحديد الذي أفضى إلى تمایزها هو 
كالحجاب بين الصفات التعددة. 

ولهذا إذا استنطق الله تعالى واحدة لم يُجب الجميع. وكان سبق في العلم أن 
کل واحدة تُخاطّب خطابا يليق بها. فليس قوله للعارف : من أنت ؟ كخطابه للجاهل 
وهو لا يعلم . وفي مثل ذلك قال رسول له :۱ « إن الصلي يناجي رب ون الله 
تعالى في قبلة الصلي». مع أن الجاهل لا يسمع مناجياً ولا يرى في القبلة أحداً. 

ويعضد هذا قوله للاخر ٠:‏ فان لم تكن تراه فاعلم أنه يراك» . وليس من 
يعلم بالتقليد کمن يشهد عیانا . وهذا التنزّل من شهود العيان لا من علم التقلید . 
فقوله ٠:‏ من أنت ؟» تنازل ينشأ من المائلف لان قوله : «من أنت ؟) إفراد ذاتٍ 
كاملة» وكمالها أوجب لها السؤال. وهذا التنازل مأخوذ من قوله تعالى  :‏ قل 
ادعوا الله أو ادعوا الرحمن 4 [ الاسراء / ۱۱۰ ]. فانظر كيف عدل اللّه تعالى عن 
اسمه الجامع» وجاء باسمه المنفرد الجزئي الذي تكمل به الجمعية وذلك تنازل منه 
تعالى. 

وكذلك يتنازل من درجة الاتصاف إلى خطاب الصفة إذ لو لم يكن تنازلاً 
لما خاطب الصفة ب : نان ۲و کانت لالم : أنا» فنطق بحقيقته عن صفته في 
قوله : من أنت ؟ وأجاب على لسان الصفة قائلا : أنا. ولا علم تعالى أن الصفة لا 
حقيقة لها وليس لها عين ثابتة نطق على لسانها بالعدم الظاهر. ثم ردد السؤال في 
قوله :لولم تكن موجودا لا صح وجودك؛ . ولفظه بالوجود لحضوره باحال 
المذكورة . ولفظ الشاهد مجيبا بالعدم في هذا السوال لعدم الخطاب في عالم الظاهر. 

ولنا وجه آخر يفهم من قوله : « لولم تكن موجودا لما صحٌ وجودك)» يريد به 
- والله أعلم - أنه لولم تصلح لهذا القام لا حشّقَتْ لك الوجود فيه» مع تيقّنك 
بأنك فان . وهذا يؤيده قوله تعالى : ف وما منا إلا له مقامٌ معلومٌ © [ الصافات | 
4 فانه من خين کے له ال جود قط له ایشا بالکتال: ا وجوده 
بکماله . وهذا الوجود هو الذي آشار إليه بالعدم لان العدم على الحقيقة هو الوجود . 
والوجود العتقد هو العدم النطوق به على آلسن العامّة. فليس العدم الذي نطق به 
هذا الشاهد کالعدم العامّي لانه يشير به إلى الفناء في الذات . فکانه قال له : 
لو لم تكن معدوما لا وُجدت في هذا القام. ولو صلح الجاهل لکمال اتم من 


الشهد الاول ۳۵ 

کماله لاقتضی العدل فیضه عليه من محل الرحمة. لکن سبق له القول منه تعالی : 
إا کل شيء خلقناه بقدر 4 [ القمر / ٩‏ 4 ]. 

قوله : قلت : ولذلك قلت : العدم الظاهر . 

اقول : معناه أن العدم [ 5 4 ب ] الظاهر هو حقيقة النطق فى هذا القام . ولا 
يحمل العدم على باطن الحقيقة؛ لانْ باطنها عدم في عين وجود. ولا كان البعض 
يشهد الفنای وهم الاولیای والبعض يشهد الوجود وهم المهّال. وجب إظهار 
العدم الباطن إلى خارج. فلما قال : «آنا العدم الظاهر» أراد بقوله : العدم اختلف 
فيه» إذ الفانی یشهد موجوداء وهو بعینه اختلف فيه . 

وقوله :«آنای ُدرك معه شاهد ومشهرد. لانه ق : من آنت؟ فالقائل 
اولاً موجود والناطق بال نانية معد وم وعدمه ظاهر عند الناطق اولاً» ووجوده لتفسه 
أوجب له النطق بالظهور. لأن الشاهد ما دام فى حال الشهود يدرك نفسه ولا يشهد 
فناء‌ها. والشهود لا یدرك لنفسه تايا ناشاب الساري سن الشاهد والشهود هو 
خطاب التصف لا وصافه. ومثال هذا النائم الدرك فى نومه واقعةء فقد حصل له 
الخطاب في نفسه والشهود» من غير داخل یدخل عليه من خارج. لکنه في حال 
إلقاء بعض حكم الجسد اشتغلت النفس بتخيّلها' عن هذا الحكم المذكور» وسرّت 
في أقطار الوجود. فادرکت بعض الادراك» ولم يمكنها إدراك الكل . 

وعدم الإمكان من أجل أن الجسد لم تلقه النفس إلقاء حقيقياء ولم تبقه 
على نمطه الذي كان عليه فى حال اليقظة فتغيِّرٌ الحال [ عليه ]" أوجب له الإدراك 
المذكور. وعدم الإلقاء حقّق له التخلف عن بعض الإدراك, لأن كثافة الجسد لا تدع 
النفس تنفذ في الوجود. فلو أنها ألقت الجسد في حال النوم حصل لها النفوذ. 
فكذلك الق تعالى في حال فناء الوجود يتجلّى بصفاته» فلا يمكن بعد الاتصاف 
التفرد» وقد حصل الفناء للوجود فوجب أن يسري خطابه بين صفاته ومظاهره. 
فمن آدرك من الظاهر حال هذا السریان حق له الخطاب . فلما علم؛ رضي الله عنه» 
أنه فان في الحقيقة» ووجوده ظاهر لنفسه قال : آنا العدم الظاهر. 


۱ کذا في (۱) و رب )؛ ووردت في ( سء ق 1۱۱):«بتخلیها» . 
۲ .مستدركة من ( س» ف ١‏ أ). 


۳5 ست عجم بنت النفیس 

قوله : وأما العدم الباطن فلا يصح وجوده. 

أقول : اما لم يصح وجود العدم الباطن لأن لفظ العدم بمعناه معد وم لأنه لو 
وجد لا صح النطق به» فإن أدرك أدرك عدم الفناء أي العدم النسبي . والمراد به الفناء 
لا العدم» فإننا نسمي الفناء عدماًء فإن حصل إدراك یکون هذا الفناء مدركاً لا 
العدم الطلق . ولهذا قلنا عدم الفنای أي النسوب إلى الفناء . ولهذا قال :«إن العدم 
الباطن لا يصح وجوده» لأنه إذا خفي الخفاء إلى ما يلي الباطن؛ بشرط زيادة إبهام» 
فلم يدرك فناء الحقيقة من حيث هو لا يدرك إلا هي يعني فناء الكثرة لا یدر که إلا 
الواحد التصف بالوجود. فتکون الكثرة فانية إلى حقائقهاء وتکون حقائقها فانية 
إلى حقيقة الله تعالى . فاللّه من حيث ذَاتّهُ لا تدرك حقيقة مسماه لا الاسم يدل 
على مسيم و الله» لا بلق اسما عل غير تقسته: ومتی أظلى انسما لغیرهایگون 
قد ظهر بشأن مستقل في علمه فلا يتميّز من خارج. 

ومن حيث العلم قد یز لکن في ذات العالم فهو معد وم عند الظاهرین 
SS‏ 
العلمي یطلق عليه الظهور في حال العكس الذ کور . وصورة هذا العکس إظهار ما 
كان باطنا وإبطان ما كان ظاهراً . وهذا لا يكون إلا عند خطاب العارف لربه» في 
حال الكشف . فلا يتصور الوجود الذي كان يتعقله ظاهراً. ولا يُتصور العدم 
كان ينطق به في الظاهر. فيكون العدم الذي كان ينطق به بالنسبة إلى مقامه هناك 
باطناً . ويكون وجوده بالنسبة إلينا باطنا» وهو ظاهر لعينه مع قطعه بالفناء. 

فالعدم الذي كان عليه قبل الشهود بالنسبة إلى مقام الشهود لا ينطق به إذ 
هو غيب عن مقامه الذي يشهد فيه كل غيب . ولهذا قال : العدم الباطن لا يصح 
وجوده . والحاصل منه أن كل صفة لا تدرك في ١‏ سم الله الظاهر تدرك فى الباطن. 
فإذا كان الشاهد ظاهرا ووصل إلى شهرد الباطن ولم يدرك هذا العدم صح أن 
وجوده معدومٌ. فهذا معنى قوله : والعدم الباطن لا يوجد. 

قوله : ثم قال لي : إذا كان الوجود الأول عين الوجود الثاني فلا عدم 
سابق ولا وجود حادث وقد ثبت حدونك. 


أقول : إن قوله : « ثم قال لي»» معناه ظاهر. وهو حرف يقتضي الهلة . والراد 
منه أنه أمسك وابتدأ بعد ذلك . 


الشهد الأول ۳۷ 

وقوله :إذا كان الوجود الا ول عين الوجود الثاني». کانه قال : إن كنت 
تقطع بانك موجود في الظاهر فلا عدم نسبي یدخل على ظهورك لا نك ما دمت 
موجودا فلا فناء لك . وحیث سبق بالعدم الظاهر في حال ابتداء النطق» وهو لا 
یکون إلا بالنسبة إلى الظهور وقد حصل له - كما قال - في الظاهر, فوجب أن 
یکون له وجودان : ظاهر وباطن . فالظاهر في راي الجاهل» والباطن صفة في راي 
التّصف . ومن شرط كمال العارف أن يستوي عنده الوجودان الذ کوران . فحيث 
ورَّى» رضي الله عنه» بعدم باطن وعدم ظاه فکل منهما له وجود تسبي یلیق به 
فالظاهر وجوده باطن» والباطن وجوده خفي . واذا استوی عند العارف هذاء وقد 
لفظ بوجودین فکلاهما غير متمايزين . آما فى اللفظ فالوجود يشملهماء وآما فى 
اة فون لع يعات الیو هات فان كان اند هنا انبا فى 
الآخر فالواحدية تشملهما» فلا نضح الوجودان الد کوران . ۱ 

وقد وجد الشاهد بقوله :«آشهدنی». وقوله :فلا عدم سابق ولا وجودٌ 
حادث» بیان لا ذکرناه. فكاته قال له : |ذا کت هناگ اضر ل فلا یفتقر حضور اه 
إلى شهود آخر. وهو که هه تقو ره انا العدم افا لات بلط مه از 
للوجود عدمين, آحدهما ظاهر, والآخر باطن» ولیس كذلك. فن للوجود ضدا 
واحدا وهو العدم. 

وموجب القول بالعدمین الذ كورين» آعني الباطن والظاهرء لانه تحقّق له 
ووجودي صفة [ 4۷ ] وموصوف» فشهد نفسه منفردة؛ وشهد الوصوف مخاطب 
وحال هذا الحضور آوجب أن قیل له : قد ثبت وجودك . فالوجود الذي كان عليه 
يُعَينه الوجود الذي شهد فیه, لكنه خفى عنه قبل الشهود أنه فان من أجل خجب 
الجهل. فعند هذا الشهود رفع عنه هذا الحجاب المذكور» وثبت عنده أن له وجودین؛ 
وجود علم ووجود جهل. 

فوجوده فى الجهل عدم ظاهر لعينه فى حال الشهود عما كان عليه. ووجود 
العلم عدم خاف بالنسبة إلى ظهوره في الجهل. ولهذا قيل له ٠:‏ إذا كان الوجود 
الأول عين الوجود الثاني فلا عدم سابق ولا وجود حادث». 


۳۸ ست عجم بنت النفیس 

فلما علم أنه في هذا الشهود على ما عليه كان و في الشهود اجهلي» » تحقّق أنه 
لاعدم سبق ولا وجود حدث» ولا هي صفات تبدّل وتغيّر یر إلى حيث كمال الدراية . 
وهذا تنبيه له إفهاماًء وموجبه لفظه بالعدم الظاهر. LG‏ 
بل فانیان أطلق على نفسه الفنای فقال له : وقد ثبت حدوئك کانه قال : آنت 
عند نفسك فان وعندي موجود. ووجودك وجود صفاتي» وبقائي برآني عن الثنوية . 

فان قیل :إن الوصوف کیف تفنی صفاته مع وجودها لعینه ؟ فتقول له : إن 
الصفة تتميِّز في اللفظ. ولا حقيقة لعينهاء والشاهد متميّز حال اتصاف اللّه تعالی 
بالصفات . وأمًا في حال فنائها وهو انفراد الله بذاته» فلا تمایز لعين فیها . فلما 
تعقّلت الصفة نفسها في حال التلقّظ بها كان حد وثا لها . ولهذا قال له + فد ثبت 
حد ونك . فلا یظن السامع أنّهما وجودان محدئان وإنما هو وجود واحد مشاه 
جهل وعلم . فمن الجهل إلى العلم انتقال وتغيّر حال من الفساد إلى الصلاح؛ فهو 
وجود واحد. 

وعند الکمال یفرق العارف بینهما بتنبیه من اللّه . کقوله له :«إذا كان 
الوجود الا ول عين الوجود الثاني فلا عدم سایق ولا وجود حادث» وقد ثبت 
حد وئث» والقصد منه التفهيم لیعلم العارف أنه انتقل من مقام إلى مقام بلا تغيّر 
وجود. 


قوله : ثم قال لي : «لیس الوجود الأول عين الوجود الشاني» . 

أقول : إنه يعني به أن الوجود في حال الشهود ليس کالوجود فى حال 
عدمه. فإنه في حال الشهود مثل الوجود في العلم» وفي حال عدمه كالوجود 
الحاضر المدرك . وقد يسبق إلى الأوهام العامية أن في هذا القول ما يناقض القول 
الأول. فإنه في الأول قال : عين الوجود الأول عين الوجود الثانى» وغاير ههنا بينهماء 
ولیس کذلك. لان الراد يالا ول تفهیم» كما ذكرناة» بعدما سيق من الشاهد القؤل 
بعدمين, فلما تن الشاهد أنه عدم واحد ووجود واحد. والاحوال تختلف عليه 
في حال الترقي إلى الزيادة» أريد له التعريف بان الحال في الجهل غير الحال في العلم. 
فقيل له في المنطاب الثاني : ليس الوجود الأول عين الوجود الثاني؛ لان الوجود في 
حال الجهل لنفس الجاهل» ووجود العارف في معرفته للعليم تعالی . وقبل كمال 


الشهد الاول ۳۹ 
العارف أطلق عليه اجهل. فکان وجوده لنفسه. وعند العرفة فني وجوده بنزع 
الاختیار مع تيقّنه بالفناء . فصار وجود الحاضر في الشهود» يباين الوجود الذي كان 
علیه فی حال امهل. 

وول لا یکون الا قبل العلم» لانه لم بوجد احد عالاً. وقد کمل من الناس 
کثیر. فوجب آن یکون وجود اذهل ازا ووجود العلم ثانیا. وهذه كلها موارد ترد 
على العارف قبل بلوغ الغاية: لَعَرّفه بالترقي والزيادة والتحوّل من مقام إلى مقام . 
فليس امتحانه في امخطاب الا ول کامتحانه في هذا ا لخطاب» فان هذا تنزّل شریف 
يجمع للعارف بين الضدین . فيتوهّم الجاهل أنه متناقض وهو خلاف ذلك . فان 
العلم الذي عند العارفين يباين العلم الذي عند العامة. 


قوله : الوجود الأول كوجود الکلیات. والوجود الثاني كوجود 
الشخصيات. 


3 


أقول : إنه يعني بقوله : 9 كوجود الکلیات» أي كعموم الربوبية» لانه اسم 
يشتمل حكمه على کل موجود . وتأييد كليته العامة» قوله تعالى : # رب السماوات 
والأرض وما بينهما # [ مريم / 5 ]. فوجود العبد في حال جهله كلي لعموم اسم 
الرب له. فالعبد کلی بالنسبة إلى مفهوم اسمه» والرب كلى بالنسبة إلى عموم 
حكمه. وإيراده على سبيل المثال من أجل أن هذا الخطاب كان كونه في مقام يباين 
مقام العبودية ولا یقدر على استحضار ما كان عليه إلا بالمثال. 

وقوله :« الوجود الثانى كوجود الشخصیات». يعنى أن الا شخاص موجودة 
في العلم محددة مميّزة لكنها غير ظاهرة» فالوجود فيها شخصي ويُحمل على 
اسمه لا غير. فوجود العارف في مقام الشهود كالوجود في العلم» وهو وجود 
الشخصيات المذكورة. والحال فى التمثيل به» كالحال فى الثال الأول. وذلك أن 
الوقوف في الشهود ليس كوقوف الشخص في العلم» وان كان هو بعینه. لكن 
الشاهد قد وُهب من اللّه تعالى إدراكاء فالزيادة فيه تغيير ما. 

فان قيل : هذا فان فكيف يدرك حتى يحصل الاختلاف عمًا كان عليه في 
العلم. فنقول : إنه في العلم صفة غير متميزة» فإدراكها بإدراك الصف تعالى. 


۰ ست عجم بنت النفیس 
وفي مقام ال دراك یکون صفة متميّزة في ذات الوصوف وتمييزها تحديدهاء فإدراكها 
أيضاً بإدراك التصف لکنه محداد. ومحال أن يتميّز شيء إلا وفیه من المیز عنه 
قر عا ا المارف فق .هذا الشهرد ان الراك الراند. 

وقوله :١إ‏ الوجود الأول کوجود الکلیات والثاني کوجود الشخصیات») 
لأننا إذا قلنا : عبد » یشتمل على کل مربوب» فوجوده الأول وجود عبودية؛ والوجود 
الثاني وجود أشخاص علمية وذلك لأن الا شخاص في العلم في مقام الاستوای 
وایتضافی حل واحد» فلهيذ اعتر عه یصخضیات حك ر ذلك ال ول | 
كانت العبودية تشتمل على آحاد متفرقة فهو لفظ كلي قيل له :« کوجود الکلیات». 


قوله : ثم قال لي : العدم حق وما ثم غیره, والوجودُ حق لیس غیره. 
قلت [له ]: کذلك هو . 

[ ۶۷ ب ] أقول : معنی قوله :؛ العدم حت»» لان العدم متی لظ به صار 
ا رس او . ومتی ثبتت حقیقته باللسبة إلى الواقع عاد وجودا . فكل ما 
يوجد في کلام العارفین من لفظ العدم فلا يظن أنه عبارة عن العدم الحقيقي إذ هو 
محال, وإنمًا عبارتهم عن الفناء اي الفهوم العامية عدم. فليس 

حصة القول بهذا من العارفين أكثر من 

yT‏ وعبارته عن ثم لاد 
الظاهر في مقام الباطن غيب والشهود في مقام الباطن» فصار الظاهر بالنسبة إليه 
يعبر عنه بشم لاجل غيبه فکانه قال : ما في الظاهر إلا فان . 

وقوله لته خی وليس غيره»» لأن وجود هذا العارف في هذا المقام 
حقّ من أجل يقين العارف بالتمییز» ولیس هنا وجود آظهر منه» هذا مراد. ووجه 
آخر آن الوجود مستهلك في الهوية. وهو الوجود العلمى» ومحال عراء الذات عن 
العلم. فمتى لم تزل الذات عالةء فالوجود في العلم موجود. وتایید كمونه في 
العلم قوله :: ليس غيره»؛ أي لا يظن أحد أن الوجود خاريٌ عن العلم, لكنّه فان 
في العلم؛ كفناء العلم في ذات الله تعالی . 

والدليل على التأييد المذكور عبارته عن الحاصر : « ليس غیره». 


.أ١‎ 7 مستدركة من (س)اق‎ .١ 


المشهد الأول 5 
ولم يقل كما قال في العدم» ما ثم غيره» ان مطلق الوجود متمثلاً كالحال 
فيه في العلم» والوجود بفنائه لا يتحوّل من محل العلم إلى محل آخر. إذ لو كان 
هناك محل آخر لعبّر عنه ب« هناك؛» لکن لحضور العلم دائماً للعليم تعالى قال : 
+ ولیس غيره»» إذ هي لفظة تدل على الحاضر ذ في امحل اللائق ق» فقوله :«العدم حق 
وما ثم غیره»» عبارة عن الفناء في الظاهر . وورودها في عالم الباطن فلهذا قيل : 
«ثم» لا الظاهر ي يباين الباطن» رال جود ولیس غو لضنور الاه بإدراكه 
النفرد» وحضوره وجود. فقيل فيه : ولیس غیره. والعلة في اجمع بين الوجود 
والعدم بلفظ الحق موجها كمال العارف الشاهد لهذا الشهود لانه یشترط في 
کماله عالم وجاهل. فالعدم يقين العالم» والوجود يقين امجاهل وذلك لأ الجاهل 
الکامل في جهله یحکم بصره عليه برؤية الكثرة. فهذا لا يتيقّن فناء حکم نظره 
عليه لالم لا ین وجود نا نيد عند مين قوله :هو الآن على ما عليه کان». 
ولا یقطع بعدم لانه غير فان . [ فان ] " هذين الصنفين من العلماء والجهلاء يشترط 
وجودهما في كمال العارف . 
فحين شهرده لهذا الخطاب يكون كاملا بالا وصاف المذكورة فیجمع له في 
الخطاب الوجود والعدم تارة» وطورا الوجود وحده والعدم وحده. ولهذا جمع له بين 
حقيقتي العدم والوجود من أجل كمال معرفته التي تشتمل على الأوصاف المشروطة . 


قوله : قال لي : أراك مُسلماً تقليداً أو صاحب دليل ؟ قلت : لا مقلّد ولا 
صاحب دليل. 

أقول : | : إن هذا التنزل عار عن الاختيار» لأنه قال في المقابلة : كذلك هو قال 
هذاء طبعا لا فعلاً لأنه ينطق باستنطاق المشهود له فعراژه عن الفعل كعرائه عن 
النطق. وقوله : «أراك مسلماً تقلیدا أو صاحب دليل؟» تفهیماً لنزع الاختيار» إذ 
قال : كذلك هو فاوجب قوله هذا عليه تكرار التفهيم للتمكين في هذا اليقين 
المعتقد ان بين اثنين» لانه لو لم يكن شاهد ومشهود لما كان نطق به كذلك هوه 
فقيل له : أراك مسلما. 


.1۱۳ مستدركة من ( س )»ق‎ .١ 


3 ست عجم بنت النقیس 

وموجب هذا القول امتحان مع إعلام» لأن الشاهد يستمد النطق من الشهود . 
فلما علم الشهود أن الشاهد یستمد النطق منه بعد إعلانه ب :«كذلك هو»» أراد 
الشهود يزيد الشاهد تعريفاء لأن الامتحان في مقام الشهود زيادة لا نقص . والعلة 
في زيادته کون اللّه يعلم بصفاته وأسمائه وعدها العلم» ومحال أن يهب شيعا 
ويسترجعه» فیکون قد سبق في علمه اون الشاهد عالم في هذا القام با يرد 
علیه فزاده تعریفا في صورة الامتحان» ولهذا قال له : مقلّدا أو صاحب دلیل $« 
لأنهما لفظان یدلان على معنیین: ولهذا قوبل بالزيادة في صورة الامتحان . 

وکونهما لفظان یدلان على معنیین لأن القلد غير مطلع. وصاحب الدلیل 
حاکم على عقله وان كان عقله حاکما عليه من غير هذا الوجه . وکلاهما غير 
مطلعین» ولهذا ورد في مقابله« کذلك هوه لأنّه امتحان على غيب بالنسبة إلى 
احاضر. وجوابه بالنفي فيهما لأن مقامه يستعلي على التقليد والاستدلال. أما 
على التقليد فلانه كان قبل العرفة مقلد! ثم ولج في مقام العرفة إلى حيث الکمال» 
فباطلاعه بعد کماله ينتفي عنه التقلید . فان نطق به کان ازل إلى حیث المائلة 
ویکون قصده في ذلك الوافقة ة حوطة الکمال . 

وأمّا استعلاژه عن مقام الاستدلال [ فَ]لانه اطّلع على غوامض لا یثبتها العقل 
بل يباينهاء كالجمع بين النقیضین وما آشبهه. وهذا الشاهد » رضوان اللّه عليه» قد 
حاز الکمال الا الذي لا یکون إلا للواحد» وتأييد کماله قوله :« لا مقلد ولا 
صاحب دلیل». وموجب هذا النطق له طاعة منه بقوله : « كذلك هو». 


قوله : فال لي : فأنت لا شيء . قلت له : أنا الشيء بلا مثلية. وأنت 
الشيء بالشلية . قال : صدقت . 


أقول : معنی قوله :«آنت لا شيء»» ظاهر؛ ان العاري عن الدلیل والتقلید 
تحکم له الا فهام العامية بعدم الادر اك . فمن أجل هذا العدم هو لا شيء. لکن يفوت 
الأفهام المذكورة أنه التحق بالفنای وفناژه عين کماله » لأن فناءه استهلاك في الهوية . 
وكل مستهلك في الهويّة كامل باطلاق اسمها عليه . لكن نطقه في هذا القام 
أوجب له الجواب بالنفي» > لأن النطق لا بد فيه من ثنوية. ومتى حصلّت الثنوية 
يجب لها كمال العقل» لأنه ما شوهد اثنان متخاطبان خطاباً سرانياً(لا وأحدهما 


المشهد الا ول ۳ 
کامل العقل حتی یصدر عنهما خطاب مصلحة. كال حال في هذا الشهود. فان 
الشهود يتيقَّن أنه لا حقيقة للشاهد . فلما صدر عنهما النطاب وجب أن یکون 
الشهود أسدٌ' حكماً من الشاهد لوجوب الامتحان. فإ المتحن [ 4۸ أ] یکون 
في مقام الحكم الظاهر على المتحنین. ولتمکین حکمه قال له :«أنت لا شيء». 

وتأييد حکمه التمکن إصدار الخطاب إليه» فلولا أن یکون له حقيقة لما كان 
بينهما خطاب . فدلّنا الخطاب على ان هذا القول تمكين حكم» لا زيادة علم . 

وقوله في اجواب :«أنا الشيء بلا مثلية)» يريد به أنه حاز مقامي التقليد 
والدليل» وزاد عليه زيادة عظيمة» وهي الكمال الذي ذکرناه» لأنه ليس فوق الكمال 
مقام كما ذكرناه. ونفى الثلية في الجواب, لا الواحد الکامل في عصره بريء عن 
المثل ره لو كان لعل ذا كان ماج . وإنما كان کل عصر مقيّد ا بواحد کامل, لانه 
لما خلق آدم واحداًء وكان في القدرة خلق کثیر لكن الحكمة في خلقه واحدا لانه 
لما فتق العماء الذي كان اللّه فیه» كان صورة الفتق بالنور المميّزء وهذا النور يطلق 
عليه اسم المرآة . فشهد الله تعالى ذاته « الواحدية) في هذا النور لا« الأحدية»» 
فكان هناك الله تعالی شاهد[ ۱ ] . والشهود صورة واحدق وهي آدم عليه السلام» 
وکا كاملا فو كل اللَهُ الامر إليه ظاهراً واا . أمّا في الظاهر فبإطلاق , لفظ الخلافة 

عليه. وأما في الباطن فعلّة الخلق في الوجود» وان كان اللّه هو الفاعل لها » لکنه: 
کل آدم عله لها لبود الإنساني. فكما أن الإنسان فرع آدم كذلك الخلق في 
عصر الواحد الكامل فرعه» وموجب الممائلة بين الكامل وآدم لأنَ الكامل قد اتصف 
بالوحدة» وآدم خلق واحداً. فالعارف فى زمانه عار عن المثل كعراء آدم عن الثنوية آن 
الخلق» فلهذا قال رحمه الله : «أنا الشيء بلا مثلية». 

وأما قوله وأنت الشيء بالثلیة» يريد به تأييد ما ذكرناه من خلق آدم 
على الصورة. ويؤيده قوله» تله : «إن الله خلق آدم على صورة الرحمن» . وذلك 
أل الرحمان في الرتبة يشابه اسم الله الجامع مجموع الأسماء . فالتحقیق قد صار لهذه 
الصورة مغالاً لتایید احدیث والاية. 

آما الحديث فقد ذکرناه. وأما الاية فقوله تعالی  :‏ قل ادعوا اللّه أو ادعوا 
الرحمن 4 [ الإسراء / ۱۱۰] فقوله :«آنا الشيء بلا مثلية)» يريد به واحدیته في 


۱ في رس ق ٤‏ ۱)«آشد ». 


4 ست عجم بنت النفیس 
العصر. وقوله :«أنت الشيء بالمثلية»» لا الكامل مخلوق على الصورة الرحمانية. 
ولهذا قیل له فى اجواب : و صدقت) . والتصديق تأييد لما ذکرناه لان كلام الله حق. 


قوله : ثم قال لي : ما آنت شيء ولا كنت شيئاًء ولست على شيء | 
قلت له : نعم. 

أقول : إن نفي الشيئية عنه وإثباتها بو انت» يدل على فناء الا شیاء وإلحاقها 
صفة بالوصوف . ففناؤها بقوله :«ما أنت شيء». وثبوته صفة بقوله :« نت ...» 
لانها لفظة لا تکون إلا مع ثنوية. والصفة في مقام إدراكها عارية عن الاختیار . وان 
كانت لها عين ثابتة. 

لک قوله :ما أنت شيء» آوجب عراءها عن الاختيار. وقوله :« ولا كنت 
شيكأ»؛ لأنه لا حقيقة للوجود الظاهر الملاعى عليه بالإدراك . وإنما هو مستهلك في 
الهوية كما ذکرنا. فيريد بقوله :« ولا كنت شيعاً» أنه ليس لك في الظاهر حقيقة» 
ولا في هذا المقام اختيار. لأن العاري عن الاختيار لا حقيقة لارادته» ولا معنى 
للوجود الا القدرة علی الارادة. 

قوله :« ولست على شيء» لأنه ليس لمعرفتك نتيجة إذ لیس فوفَهٌ مقام 
ماثل. والعاري عن الثلية لیس له دلیل؛ لهذا آجاب ب : « تعم». لا العارف 
يتيقّن أنه لا ثاني له كعلم الله بالأحديّة النافية للشنويّة . 

قوله : لو كنت شيئاً لأدركني جواز الادراك, ولو كنت على شىء لقامت 
النسب الثلاث. ولو آني الشيء لكان لي مقابل؛ ولا مقابل لي.  ٠‏ 

أقول : معنى قوله ٠:‏ لو كنت شيئا لأدركنى جواز الادراك»» لانه مستهلك 

في الهوية . ففي حال فنائه هو لا شيء. وفناژه غير مدرك فلو أُدرك فناؤه للمدركين 

Ea 2‏ . ولو كانوا شاهدين کشهوده لا كانوا ممتازين' إذ الممايزة 
أوجبت الكمال» والکمال أ أوجب فانيا وغير فان . فالفاني لا يدرك الكثرة في حال 
الفناء. وهو العارف الذي هو لا شيء. وغير الفاني هو الدرك للكثرة» وهو الجاهل. 
والجاهل مجوز للإدراك. فلو تيقّن الجاهل أن العارف فان جوز هذا اليقين. 


.١‏ في (س.ق ١ب‏ ) «متمایزین». 


الشهد الاول 30 
وقوله :«لو كنت على شىء لقامت النسب الثلاث» . فالنسب الثللاث احداها 
الدليلٌ العقلى» والأخرى الوجود في الظاهر, والثالث الوجود في الحقيقة. فالعارف 
من حیث کماله يستعلي علی الدلیل كما ذکرناه» فهذه نسبةء وفناژه فى الظاهر 
بعرائه عن الاختیار نسبة ثانية» واستهلاکه بالحقيقة في الهوية نسبة ثالثة . فالجاهل 
قائم بهذه النسب الثلاث العتقدة في الوجود. فیشترط وجود هذه الثلائة مصطحبة 
للوجود. فمتى قي العارف عن الوجود التکثر وجب عراژه عن هذه النسب كما 
قال . ومتی لم تصدق علیه انتفت عنه الشيعية. ومتی تقق له هذا النقي وجب 
عراؤه عن الثل» كما ذکرنا. 
وقوله :« ولو كنت الشیء لكان لى مقابل ولا مقابل لی» يعنى به أنه متى 
ثبت الوجود كان العدم مقابله. ومتی ثبت الظاهر كان الا اا ان 
قال: لو کنت موجوداً لكان لا بد لي من مضادد [ کذا]. وكان يصحٌ وجوب 
الكثرة» ولهذا عرفه باللام» يشير به إلى الكثرة المعينة . لأنّنا متى قلنا ١:‏ الوجود» 
كان هڈ | القول عامّاً كلا [ 4۸ ب] مقيّداً بالوجود . ولهذا قال :« الشيء» باللام 
ولم يقل « شيئاً» منكّراً . وهذا تأييد فنائه عن الوجود. 


قوله : ثم قلت له : وجدت في الأبعاض ولم أوجد» فأنا مُسمّى من غير 
اسم. وموصوف من غير وصف. ومنعوت بلا نعت» وهو كمالي. 
أقول : مراده بقوله ٠:‏ وجدت فى الابعاض»» يشير إلى أنه موجود على زعم 
لكام فى الظاعر فلا یظن به آنه وجد في زمان غیر زمان وجوده. وإن كان لفظ 
اش الا تعاض يدل على ارما مدد :وذلاك أن الايعاض أشياء معکفترة: ویر 
السامع الجاهل بازمان متكثرة وليس كذلك. وا هو وجود واحد تختلف عليه 
الصفات بحسب الظهور. 
فانّه من حين قال الله تعالى للوجود ٠:‏ كُنْ»؛ كان ووجد له. لكن الوجود 
في العلم E‏ اسه إلى السابفين الظاهرین» فيظن السابق الجاهل باللاحق أنه 
كان موجوداً في زمان آخره وهذا غلط . اتنا تتفل رمانا واحذا من حَين ظهور 
الأشياء إلى حقائقها. فلفظه بالا بعاض يريد به مراتب نسبته في الظهور والخفاء. 


11 ست عجم بنت النفيس 
فان مرتبة العلم في الوجود یشارکها زماننا هذا في اسمه فیقال : هما موجودان» 
وهو وجود واحدء لکنه یفتقر إلى صفة ظهور تکمله فتلحقّه بالظاهر الدرك . وهذه 
الصفة صفة خلق لا صفة وجود آخر. ولهذا قال :« جدت في الا بعاض ولم آوجد 4 
اي فى أحديّة كونهاء لا فى تعددها . فإِنّهُ من حيث قال :« وجدت» انطلق عليه 
| ۱ 

ثم قال :« في الا بعاض») وهي لفظة توهم الأزمان التعد دة والوجود التکثر 
ولیس كذلك . واغا هو وجود واحد من قوله :9 وجدت». فمراده بالا بعاض اختلاف 
الصفات على هذا الوجود الواحد . ولهذا قال ٠:‏ ولم أوجد». معناه اي وجدت 
من قول« کن»» ولم یدخل على وجودي وجود آخر والحال في صفات هذا الوجود 
الواحد كا حال في صفات الله : الواحدة منها تسبق على الأخرى کالعلم والربوبية 
والاخرية» وهو واحد وصفاته متعددة فى الزمان الواحد . 

وقوله انان توعد اش واه ان موق نتم ولیس أنا 
موجوداً في الحقيقة. وكذلك کل من ينطلق عليه الوجود. ِ 

وأما قوله بان« مسمّی» أي ان لى اسماء لان الأسماء لا تنطلق إلا على 
اکر ا فا ر تشرد مه قرو هش ال ا 
بالظهور لأنها موضوعة للتعارف. والتعارف لا یکون إلا بوجوب الكثرة» والکثرة 
متميزة في الاسم الظاهر لأن مظهر هذا الاسم النور» والنور مميّز للكثرة . 

وقوله : «منعوت بلا نعت وهو كمالي»» هذا يشبه ما تقدّم من قوله : 
«مسمی من غير اسم». لکن قوله ١:‏ وهو كمالى» يباينه فى الظاهر. فقوله : « وهو 
كمالي» يعني أنه إذا فنيت الا وصاف والنعوت والتحق الوصوف بالهوية المستهلكة 
لهذه الأوصاف المذكورة كان كمالاً لهذا الفانى فى حقيقة الهوية. لأنه كلما کثرت 
نعوت العبد وأسماؤه بان الهويّة. وكلْما قلْتْ قرب منها. فمن حين انقضائها 
يلتحق الموصوف بصفته وهذا هو الكمال المطلق. 


قوله : وأنت مسمّی بالاسم. وموصوف بالوصف. ومنعوت بالنعت» 
وهو كمالك . 


الشهد الأول 1۷ 
آقول : يعني بقوله ایت مسي بالاسم» اي ما دمت موجودا لا ترال 
ینطلق عليك هذا الاسم هذا في ظاهره. وأمّا في الحقيقة فکائه قال : ما دمت 
لاحقا بالصفة فأنت مشهود وأنا شاهد . فينطلق علي اسم الشاهد » وعليك اسم 
المشهود وكلاهما صفتان لذ اتك. [ فأنا] شاهد لك وأنت مشهود لي . فانت مسمی 
إلى حیث فنائي . وإن أطلق علي اسم الفناء فيُطلّق عليك اسم البقاء. فكلا هذين 
الاسمين متوقف على الآخر. 
قوله ٠:‏ وموصوف بالوصف» هذا تنزّل يفرّق بين الصفة والاسم. فامّا الصفة 
فتتقدم على الاسم لكن الاسم متوقف على الصفة فتوجد الصفة قبل وجود 
الاسم» فهو معنى واحد» لكنه يفترق في اللفظ . فالصفة اسم غير ظاهر. فإذا ظهر 
انطلق عليه الاسم . فالفرق بين الصفة والاسم التمكين بالظهور لا غير» لكن يمتاز 
بالظهور مع زيادة تمکین . ۱ 
فان الرحمة كانت سابقة على الاسم : الرحمن قلما رحم تَسَمَّى رحمانا. 
ولهذا قال له :«أنت موصوف بالوصف» لانه فى هذا القام آظهر من وصفه . فلولا 
أنه آظهر قن امه تسماه باس الوصف ول بطلی علي ا لکن الاشارة 
«بانت» لا تکون إلا بعد ظهور الوصوف على أوصافه لانه یستعلی علیها . 
قله و موف الم )مور مان العرت كاز امه افش کر رت 
الصفة ازدادت تمکینا واطلق علیها اسم النعت . لکن الصفة أظهر منه» واللعت 
آکثر کا منها. ومن أجل آنها آظهر کانت اش لطافة. ولا لطفت کثر استعمالها 
على ألسن الناطقین» فهي إلى النطق آقرب من النعت . ولهذا يبتدئ الناطق بالصفة 
لاجل التعريف اللائق بالموصوف» ثم یبالغ في الوصف إلى الغاية» فیصیر الوصف 
نعتا. فکانه قال : آنت مُسمّى بالاسم إذ هو موجب للتعريف» فالابتداء به' . 
وموصوف بالصفة لأنها أصل نشاة الاسم. ولأجل التعارف ظهر الاسم عليهاء 
ومنعوت بالنعت لا غاية العرفة فتکرار أسمائك للناطق بها زيادة مکین فى التعریف . 
قوله :« وهو کمالك»» يريد به ان الکمال الظاهر اللائق بالله تعالی لا یعرف 
إلا بالصفات والا سماء والنتعوت . فمن كمال اللّه تعالی أن یعرف العبد كمال 
نفسه إذ الکمال له على الحقيقة» فلا یعرف كمال الله تعالی إلا بعد الاحاطة 


۱ في نسخة ( سءق ١‏ ١ب‏ )۰ سقط ما یعادل السطر في الجملة التالية . 


بالأسماء والصفات [ ٩‏ 4 1] في رتبة الفناء. فکانه قال : ما ظهر كمالك لي إلا بعد 
معرفتی بحقيقة آسمائك وصفاتك . وهذه العرفة هي معرفة كمال ذاتك عندي . 


توله : ثم قال لي : لا یعرف الموجود إلا العدوم. 

آقول : مراده بقوله هذا أن الوجود على الحقيقة هو الله تعالى» لا یعرفه الا 
من فنی فى ذاته» وانطلق عليه اسم هویته . فلا یبقی للشاهد سوی إدراك الهویة. 
وهذا الادراك لا یکون إلا فى ظلمة تمحو اعبان الكثرة» وتبقی عينٌ واحدة» فيُطلق 
اا افر وها سمي شهود الوققةه زاکتی رالا وغیز ؤللك: 

فکانه قال : لا يعرفني على حقيقتي إلا مَنْ فني في ذاتي» واتصف بصفاتي . 
وهذا هو معنى قول كبار السلف :« لا يعرف اللَّهَ إلا اللّهُ). فمن وصل إلى مقام 
الفناء دخل في عموم اسم اللّه تعالی . فلا يعرف الله إلا من انّصف بهذا الوصف . 
وليس کل من شهد صورة ينطلق عليها اسم الله تعالى في شهوده یتسمّی عارفاً. 
فإِنَهُ متى حكم لنفسه بالوجود اضطر إلى وجود ثان. والحقيقة تأبى الثنويّة . وهذا 
تنزّل في الغاية من أوصاف الحقيقة. 


قوله : ثم قال : لا يعرف الموجود على الحقيقة إلا الموجود. 

أقول : معنى قوله هذا تأييد لا ذكرناه من قول السلف :لا يعرف الله إلا 
الله . ٍذ ليس موجودا لا هو. فلا یعرف وجود ذاته الا هو. فمن وصل إلى غاية 
الفناء في هويته كان ذلك الفناء عين البقاء . فکان موجودا على الحقيقة؛ لان وجوده 
بوجود الله تعالى. 

وقد أخطأ جماعة من أرباب العقول في قولهم :«لا يعرف الله إلا اللّه» إذ 
عنوا به أنه تعالى لا يعرفه أحد . وتَارَوًا في غیهم وتمادَوًا في خطئهم. ولم يعرفوا 
قوله تعالى 9 من المؤمنين رجال صد قوا ما عاهد وا الله عليه 4 [ الأحزاب / ۲۳ ] 
وقوله ته :هن من العلم كهيئة المكنون». کل ذلك موارد تعريف من الله 
بنفسه. فلولا أنه عالم بأنه معلوم ومرئي ومخاطب لا ورد على النص لينكره من 
یجهله ويعرفه من یعرفه وبالله موجب قولهم الضالين : بنفي المعرفة إثبات 
الموجودات مع الله تعالی . 


الشهد الاول 1۹ 

ویتفرع من هذا الاثبات ثنويّة تدخل على أحديّة الله تعالی» فمن نفی عن 
نفسه العرفة کانه قال : آنا موجود واللّه موجود لکنه محجوب لا ادركه. ولیس 
مراد ال وائل بقولهم ۰« لا یعرف اللّه إلا اللّه». مراد هؤلاء الزائغين. وإنما قصد وا 
رضي اللّه عنهم أنه لا يعرف الله إلا من فني في هويته. وفناژه عين وجوده إذ 
الوجود على الحقيقة لله تعالی . 

وبهذا يظهر قول الشيخ» رضي اللّه عنه ' ٠:‏ إِنّه لا يعرف الموجود على الحقيقة 
إلا الوجود» إذ ليس في الوجود سوى هويّة الله تعالى فمّن فني فيها إلى حيث نفى 
الوجود عن جزئیته انطلق غلیه الوجود الحقيقي» وهذا عارف بالله. 

قوله : ثم قال لي : الوجود مني لا منك وبك لا بي . 

آقول : مراد بهذا تأييد نزع الاختیار عن الخلوقات بل القدرة أيضاً . فالفاعل 
لها وفيها هو الله تعالى» فهو مُوجد كونهاء وکونها موجود منه لا يقتصر على 
الفعل إذ الوجود من الرحمة» والرحمة ناشئة عن العلم» والعلم صادر عن ذات الله 
تعالى» فهو مم الموجودات على الحقيقة بذاته وأفعاله» هذا لمن یثبت الوجود مع 
الله. ونعوذ به من يقول بهذا الإثبات. فهو معنى قوله « الوجود منى» . 

وأمّا قوله :« بك لا بي» وذلك أن لفظة الوجود لا يطلقها إلا مخلوق» فحين 
عرفان هذا الخلوق بوجوده نطق بلفظة الوجود فكان هذا اللفظ بوجود اخلوق . 

وأيضاً فان الزمان انحدث لم یتعقّل إلا بعد وجودآدم لاشتراط العقل بالانسان . 
فلم یعقل هذا الوجود إلا من صدق عليه هذا العقل . فلا يتيقّن الوجود إلا بوجودنا. 
فعلی الحقيقة مراده هذا اليقين کانه قال : لم يتعمّل الوجود إلا بوجود. 

وأيضاً فن أول صورة فتق في العماء هي الصورة امحمديّة من الرحمة» والرحمة 
التي صدر الوجود عنها تُستمد من وجود محمد 43 إذ هو يستملا منهاء وهي 
تمده للسبق عليه . فالوجود على الحقيقة من الله بوجود محمد عليه السلام. 
واستمداد العارفين من حقيقة محمد . ففى حال الشهود تكون صورة العارف مخلوقة 
ردو فود اقا لاله :ويك أ تعره محمد وجد الوجود. إذ 
العارف في حال الشهود مستهلك في صورة محمد عله . 


.١‏ في ( س ):«رحمه اللهة. 


0۰ ست عجم بنت النفیس 

توله : ثم قال لي : من وجدك وجدني» ومن فقدك فقدني . 

أقول : ٍنه عنی بذلك» أن العارف» من وجده فقد وجد الله تعالی » لانه فان 

في الهويّة» مستهلك في ذاتها عار عن الاختیار . وأنضا هو آقرب الیه تعالی من 

الجاهل . فعلى التفسير الأول : من وجده فقد وجد الله تعالى. وعلى التفسير 
الثاني : من قرب من الخليفة فقد قرب من الستخلف . وهذا ظاهر ف فى الوجود» فان 
الولی واسطة بين الطالب والطلوب. فكل هذه آوصاف للعارف في القرب . فمن 
وق إلى العارف ققد وچ الله تیان 

ويؤيده قوله عه :«لایزال العبد یتقرّب إل بالنوافل حتى أحبّهُ فإذا 
أحببئُه كنت سمعه الذي يسمع به» وبصره الذي يبصر به» وید التي يبطش بهاء 
ورجِلَّهُ التي عشي بها». ويُدَنِيهِ الحديث الآخر» وهو قوله :«مرضت فلم تعدني 
وجعت فلم تطعمني ٠...‏ إلى قوله :« مرض فلاثقلم تعده» آما لو عدتَهُ لوجدتني 
عنده) . والحديث بتمامه من صحائح الأخبار. 

وهذا تأييد لكماله» رضوان اللّه عليه» فى العرفة. فکانه قال : من وجدك 
بأوصافك وجدنی» ومن فقدك فقدني . فن الزمان الذي لا يظهر فيه العارف ظلماني 
يكون أبعد العُصُور عن الله تعلی. ولا أعني [ ٩‏ 4 ب ] بالظهور ههنا خلرَ زمان ما 
من عارف؛ وا آعني به ظهوره جموع الوجود . فمن فا رژية عي العارف فما 
آبعده من الله ! بل إذا جد هذا العارف وجب على اخلوقات اضطراراً رژیته» بل 
ملازمة شهوده. لان حضرته حطيرة الله تعالی . 

فان قيل في حقّ عارف مدّع* الكمال» وأنه الواحد لیس هذا هو قلنا إنه 
متى ظهر عليه سمات ا معرفة» إما من الجهل إلى العلم في ليله؛ وإما من الضعف إلى 
القوة» وإما من الوقفة إلى امجري في دقائق العاني» وإما في إظهار معنی كل غامض 
يرد عليه» وإما في تفصيل مقامات الكشوف ورتبه وأذواقه وأينياته وكيفياته والتفريق 
مات ول هده إذا وجد بعضها في واحد فهو المشار إليه بالوجود. وإلى 
فقده بالفقد» والتخلف عنه خروجٌ عن طاعة الله تعالی. 


قوله : ثم قال لي : من وجدك فقدني ومن فقدك وجدني. 


* في الاصل : «مدعي». 
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أقول : إنه يريد بقوله هذا أنه من وجد العارف وحمله على معتقد الجزئية 
التي يشهدها منه فقد فقد رؤية الله > لأنه بريء عن الجزئية لش هو اعد 
کالاحاد . فينبغي لمن وجد عارفا كاملاً فلا يطل عليه لفظة البقاء إذ هو فان. . ومن 
ان وود مرن العارك ا فيو ف عن اعد فا ال خسن جد تساک 
الفناء فقد لنفسه الفناء . وهذا وجه خاف» وفیه إشارة إلى أحديّة العارف في زمانه. 
لأنه متى أطلق أحل العرفة على واحد ونفسه أيضاء قال بالشانی. ومتى أطلق على 
ف ف كان اهاز دساف أ نضا 1 

فمن وجد العارف لنفسه فقد العرفة لنفسه. وهذا مراده بقوله + «من وجدله 
فقدني) . هذا حقيقته . وأمّا حمله على الظاهر فسن وج العارف علی صورته 
العادية فقد فقد رب فلا ينبغي لاحد إذا وجد عارفا وتيقّن فيه المعرفة أن يحمله 
على الظاهر من رؤيته . فان حَمَّلهُ کان مشرکا » إذ قال له في الخطاب السابق ٠:‏ من 
وجدك وجدني» . وتکراره مع الاختلاف. يريد به» أن لا يحمل العارف على الظاهر 
من صورته احسوسة. 

قوله :« ومن فقدك وجدنی». هذا تأييد ما ذکرناه من ققد الصورة وبقاء 
الفناء . فان قوله : «من فقد ك وجدني»» مع قوله و وجدني 4 متطابقان 
في الباطن متضادّان في الظاهر. فالأ ولى أن لا يُحمّل العارف على ظاهره الجزئي متی 
وح اتيت محم على ا اه وا درس فد ای و ا 
صورتك الظاهرة مع اليقين بانك عارف فقدني, لأنه : في حديث النبيء هله : « ما 
لو عدتّهُ لوجدتني عنده». 


قوله : ثم قال لي : من فقدني وجدني» ومن وجدني لم يفقدني . 

أقول : معنى قوله : « من فقدني وجدني» أن المعرفة بالله لا تكون إلا بقيام 
صورة كاملة. فبعد كمال هذه الصورة و في الخلق یعرف الله . فمتى فقد الإنسان 
حو زره رن . فمن فقد نفسه فقد ربه . وقد قيل ١:‏ مَنْ عرف نفسَه عرف 
ربّه» . فمن تین أن الله واحد نمال له في الخلق لم يجده إلا بفقد إحدى الصور . 


فمن تيقّنَ أن الوجود مع الله فد فقده لانه جعل ثانيا . وان تین أن الله صورة 
مقيدة فد فقده. ومتى فقد هذه الصورة العينة وجده تعالى» لأنه بر ء عن التقييد . 
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فکانه قال : مر فقدنى من المقيّدين» على زعمه التقييد» فد وجدني في عين فقد 
تلك الصورة المقيدة. 

وایضا فان هؤلاء العارفين قائلون بفناء الوجود. ولا حقيقة لعينه. والحقيقة 
بالحقيقة لله تعالى . فمتى فد هذا الفاني وجدت حقيقة الله تعالى . فکانه قال : 
نه من فقد تقييدي وجد إطلاقي . 

وقوله :«ومن وجدني لم يفقدني»» أي : من عرف أحديتي بفناء نفسه فلا 
يرجع إلى التقييد بعد معرفته بالاطلاق. ومحال أن يعرف الله تعالی ثم یسلب 
العارف معرفته به . فالمعرفة من حيث هي لا تُسترجّع. فان قيل : إن الأحوال قد 
تسلب. فنقول : إن ا حال لا يُطلق على صاحبه الكمال. فليس کل صاحب حال 
عارفا. وإذا كان كذلك فاسم السلب قد يُطلّق على الحال» ولا عکن ذلك على 
صاحب العرفة. 


توله : ثم قال لي : الوجود والفقد لك لا لي . 

آقول : إن هذا التنزل في ظاهره یوهم التناقضء ولیس كذلك. لانه سبق 
بقوله :من فقدني وجدني». فقد حقّق الفقد والوجود لنفسه ثم عاد فنسبه إلى 
العياقن, وکلاشا بتطلق عليه الزجود القع على ا خت ابا اناعد ف جرد 
وفقده ظاهر. وآما الشهود ففقد تقییده بوجود إطلاقه . فمن أجل الاطلاق ینطلق 
عليه فقد التقیید . ومن أجل التقييد ینطلق عليه فقد الاطلاق . فکلاهما یشترکان 
فى الوجود والفقد فلا تناقض . 
۱ وأيضا فانه في حال الشهود لا تمایز بين الشاهد والشهود إلا فى اللفظ . فمن 
وجد الشاهد بالحقيقة وجد الشهود؛ | لا حقيقة نلشاهد . والوجرد والفقد علی 
زعم الجاهل للشاهد لا للمهشود. هذا على ظن الجاهل . وآما للمبتدی فى العرفة 
فإذا ثبت عنده أن الوجود واحد» وهو فان والحقيقة لله تعالى» فوجب أن يكون 
الفقد والوجود له على ما فسرتاء: فلما اتصف هذا العارف باوصاف الفتاء [ ۰ ۲1۵ 
بعد اتصافه بالا وصاف اللائقة بالوجود والفقد, اي وصف البشرية, قیل له: « إن 
الوجود والفقد لك لا لي». 


الشهد الأول or‏ 
قوله : ثم قال لي : الوجود والفقد لي لا لك . 
أقول : رن هذا التنزل يؤيد ما ذكرناه من أن الجاهل ليس على شيء إذ 
الوجود والفقد بالحقيقة للّه. فان المدرك من التحديد والتقييد والتمايز هو مظاهر 
الله وشؤونه . فالمعهود من المفقود هو الشؤونء والمطلق من الوجود عليها أيضاً. وإذ 
قد أطلق عليه العزّة. فمنعه عن الجاهل كُقّد, إذ العرّة هي النع؛ ولا تكون إلا على 
الجاهل دون العارف . ووجوده للعارف من غير عزة هو الوجود الذي عبر عنه في هذا 
اخطاب . 
فقوله :(إن الوجود والفقد لى لا لك». معناه أننى عند الجاهل مفقود 
وعندك موجود . وجمع الوجود والفقد وعکسهما عند هذا العارف یویّد ما ذکرناه 
من العزة وعدمها . فإنه قبل العرفة كان جاهلا غير کامل في اجهل» فکان الشهود 
بالنسبة إليه متصفاً بالعرّة» فكان مفقودا في زمان الجهل» فلما عرف» زال اسم العزة 
عند كمال هذا العارف» وصار الله تعالی موجودا مشهودا عنده دائما . فكلا الوصفين 
في واحد لواحد. 


قوله : ثم قال لي : کل وجود لا يصح إلا بالتقييد فهو لك» وکل وجود 
مطلق فهو لي . 

أقول : هذا التنزّل يصف العارف بأوصاف اللّه تعالى فى حال فنائه . فهو فى 
ار هرت با وف حال الك ليسي اتف با عل لیر 
والاطلاق بقوله :« الوجود والفقد ل لا لك». والفقد لا یکون لا بالنسبة إلى 
التقييد والتجزو . قالله تعالی من حیث الظاهر والشوون یطلق على مظاهره التقیید . 
وقد قلنا إن الوجود هو المظاهر والشؤون. فالوجود من حيث کثرته للعارف. لأنه من 
الجملة» ومن حيث إِطَلاقُهُ هو لله . 

فقوله : « کل وجود» يوهم أن ههنا وجودات متعددق وهي بالحقيقة أوصاف 
في وجود واحد » فهو مطلق من أجل فنائه» ومقيّد من أجل بقائه عند الجاهل . فكلا 
الوجودين يصدق على العارف . فالإطلاق يصدق عليه من حيث فناؤه» والتقييد 
من حيث ممائلة الا شياء» وفي حکم البشرية. فإذا صدق على الوجود التقييد كان 
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للعارف . وإذا صدق عليه الإطلاق كان للّه. فکانه قال : كلانا واحد في هذا المقام . 
وعند الانفصال نكون ائنین ن. فالوجود لك في حال التقييد . وهو لي عند الإطلاق . 


قوله : ثم قال لي : وجود الد لتقييد لي لا لك. 

آقول : معنی قوله :و وجود التقييد لي لا لك»» يؤيد ما ذکرناه من أن 
الوجود مظاهر الله تعالی وصفاته . فكأنّه قال : وان کان الوجود مقیّدا فهو مظاهري 
وصفاتي . والمظاهر والصفات بالحقيقة للّه تعالى» بدليل قوله تعالى : فو لمن اللك 
اليوم ؟ لله الواحد القهار 4 [غافر /۰]۱ فان قيل : إن هذا خطاب مختص بيوم 
القيامة» فنقول : إن العارف في حال الشهود لا يكون في حال الظاهر بل یخرج 
عن حكم البشرية. وهذا الخروج يكون ما في عالم الباطن» وإما في عالم الاخر. 
ومن هذا المقام يقول العارف : «رایت»» وه قال لي»» فلولا أنه يخرج عن حكم 
البشرية لما کلمه الله. وليس في الوجود على الحقيقة سوى مظاهره وشؤونه. فإذا 
م هذا کم وجب آن یکون الوجود لد ایضاً لله تعالی . وهذا معنی قوله : 
« الوجود المقيد لي لا لك». 


قوله : ثم قال لي : الوجوذ لي بك والوجوذ انجموع لك بي . 
أقول : معنی قوله : « الوجود لي بكث». أي لولا صورتك اخلوقة وأمثالها لما 


مق لي الظهور والصّفات وال سمای وا کیت اس عوك موجهو لسري 
عندك بك . وفیه قال» رضی ي اللّه عنه! 2 


«فلولاه ولولانا لاکساولاکانا» 
أي لولا وجوذه بالا ولية لما تحمّق لنا الوجود. ولولا وجودنالا عبر عن وجودی 


لانه اشترط مع تجزؤ الوجود العبارق ولا یکون إلا بين متكثّرين. فقبل التجزؤ كان 
الوجود بريئا عن العبارة فلمّا اختلفت الظاهر والشؤون بارادة الکمال صحب ذلك 


ادر . فصوص الحكم . الحَمَير ق آبو العلا عفيفي بیروت (ط ۲ ) ۰ ج۱ ص ۱۳ ( ر( الفص 
العيسوي ) 
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الاختلاف عبارة تؤدي ما إلى المعرفة» وإِمّا إلى الاستعانة» وإِمّا إلى الاستمداد. وكل 
هذه الأوصاف افتقار التجزؤ إلى الأمثال. 

واوجب هذا الافتقار أيضاً الاطلاع على علم الوجد الا ول لأنَّهُ إذا وردت 
المظاهر شيعا فشیفا؛ والتحق الأول بالآخر وجب اضطرار أأن الا ول یعلم أن للاخر 
موجداً. وهذا العلم عبارة توصله إلى المشل. فلا يُعلم وجود اللّه لغير المطلع إلا 
بالعبارة . فکانه قال : « الوجود لي بك»» معناه أنه بعبارتك عَلم ملك آنني موجود» 
فصار وجودي عندك بك . 

وأما قوله ١:‏ الوجود اجموع لك بي». فمعناه أنني آنا المريد لك الاطلاع 
بالقدرق وأنا الوقف آیضا على الوجود. وصورة التوقیف جمعيتي للأشياء حتی 
تطلع عليها ٠‏ کقوله عه : رويس لي الارض فرایت مشارفها ومغاربها» . ویثنیه 
ایضا قوله > عليه السلام : رتیت جوامع الکلم» . فكل هذه بمُراد اللّه تعالی . 

وایضا فان قوله» رضي الله عنه» دليلٌ على أن الا ولیاء مستمدون من علوم 
الا نبیاء بقوله :« الوجود المجموع لك بي». معناه : لو ترکت وجهلّك ما عرفت 
مجموع الوجود الفاني في حقيقتي . وهذا معنی قوله تعالی : ما كنت تدري ما 
الکتاب ولا الإيمان 4 [ الشورى / ۰۲ ]. فامحاصل من قوله هذا أن معرفتك للوجود 
عين معرفتي» ولولا إرادتي لما عرفت الوجود ولا كنت عارفا بحقيقتي . فجمعية 
الوجود لك بکون رادتي . ۱ 


توله : ثم قال لي : وبالعکس. 

و اقول : معناه أن تصیر کقوله : الوجود المجموع لي بي والوجود لك[ ۰ 
ب ] بك . فقوله :إن الوجود انجموع لي بي0» أي ان کل ما يطلق عليه الوجود فهو 
ذاتي» فلا نظن أن موجودا غيري» ولیس لشيء من الوجود خروج عتي . فکل ما 
يدرك من الكثرة فهو مجموع لي . فأحديّتي تنطلق على مفترقات ۲ الكثرة بعد 
جمعیتها > ذ لولا الكثرة لما ظهر الجامع . فالاسم الجامع بعينه إدراك مفترقات ' الكثرة . 
وکل ما يدرك منها كثيراً هو لله بخلاف ما يدرك كالكثرة واحداً الوا کت ۱ 


.١‏ في ( س ) :۱ متفرقات». 
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وقوله :« والوجود لك بك» لأنه لولا وجود الشخص لا علم مجموع الوجود 
واحدا كان أو كثيراً. وهذا ضروري. فانه لولا الوجود للجزء لما علم مثله وأمثاله في 
الجمعيّة . ومعناه أن علم الوجود لك بوجود . فلولا وجود جزئيتك لما تحقّق لك 
علم الجمعية. 


قوله : ثم قال لي : الوجود بالأولية غير وجود. ودونها هو الوجود الحقيقي. 

أقول : إن قوله ١:‏ الوجود بالأولية غير وجود» مراده به أن الوجود في العلم 
غير متمايز. ولا فائدة في الوجود إلا بعد التمایز. فلا يكون وجود في الأولية إلا 
علم . والعلم عار عن التحديد . والتحديد تمكين التمييز. فالمعلوم بجمعيته بالنسبة 
إلى یه امل کیل نویه ولخد . فالوجود أولاً في العلم واحد بالنسبة 
إلى الظاهی وهو كثير بالنسبة إلى كونه معلوماً. والغالب عليه الواحديّة من أجل 
نسبة الظاهر. فلا يدرك في الأولية إلا علم واحد» والأشياء فيه معلومة غير محدّدة» 
فكونه غير متميّز لا يطلق عليه الوجود إذ الوجود بالحقيقة للظاهر. فكونه خافيا 
ينطلق عليه بالنسبة إلى الظاهر جواز العدم إذ كل ما لا يتعقّل وجودهُ فهو معدو 
وما دون هذا العلم في الظهور هو الموجود المدرك. 

فقوله :« ودونها هو الوجود احقیقی». لأت الظاهر أدنى من الباطن إلى الأوَّل» 
والباطن أدنى إلى الظاهر من الآخر. فبالحقيقة من الأول إلى الظاهر» ومن الظاهر إلى 
الباطن مقابلة من غير انتقال. لا الظاهر لا يصير باطنا الب إذ هو ضدء والض لا 
يقبل ضده . 

فإن قيل : ان الأول ضد الآخرء وقد صدق عليه الانتقال إلى الآخرء فنقول : 
إن انتقال الأول إلى الآخر لا يكون أولاء لكنّه بعد الا ولية ينتقل إلى الظاهرء ومن 
الظاهر یستمد نصيبه من القابلة . وفي حال هذا الاستمداد ينتقل إلى الآخرء وهو 
كمالهُ . فليس انتقالاً من الضدٌ إلى الضد . ولولا ان يقطع مرتبتي الظهور والمقابلة لما 
كان له انتقال من الا ول إلى الآخر 

فبالحقيقة ينشأ في الظاهر نشاة أخرى» حتی يصدق عليه الانتقال فما دون 
الا ولية في القرب إلا الظاهر وهو الوجود الحقيقى . ولهذا افتقر إلى تمايز أ شد تحدیدا 
واظهر ما كان عليه في الا ولية ليدرك بالنسبة إلى السابق التقدم وهو الله تعالی . 


الشهد الاول ۷ 

توله : ثم قال لي : الوجود بي وعني ولي. 

آقول : معنی قوله :« الوجود بي». لانه سابق على الوجود على ما قیل. 
فالوجود موجود بعد وجوده» فوجب أن یکون بوجوده تحقق الوجود . ولا ین منه 
أنه الذي قالت الفلاسفة : إنه عل للوجود» فليس هذا الغلط مراده . وإنما تصده في 
قوله ١:‏ الوجود بي» أي إن تحقّق الوجود لك بمرادي. ون قلنا : وجودي عندك 
بعينى جاز. وغلط القائل بالعلّة» لأنّ وجود المعلول متوقف على العلَّة. ويلزم منه 
ان ناقص مفتقر إلى مثله . 

قوله ١:‏ وعني»» لاله لا معنى للوجود إلا مظاهر صادرة عن الظاهر بها . فحين 
ظهورها واستقلالها بانفسها عبر عنها ب-وعن» لان شيا لم يكن مُدرکا وأدرك» 
يجب على المدركين أن يعبّروا عنه بالحدوث . وبالحقيقة ' لا يكون حدوث الا عن 
موجد. فالوجود امرك بالحقيقة صادر عن مراد الله للظهور به. 

قوله ٠:‏ ولي»» تمن اليقين بانه ليس في الوجود سواه» بل لا موجود إلا هو. 
فلا يقال الوجود إل له حتى على الزمان العاري عن الإدراك الجسماني . فقد قال عليه 
السلام :٠لا‏ تسبوا الدهر فان الدهر هو اللّه». فهذا معنى قولنا : ليس في الوجود إلا 
الله وبالحقيقة ليس موجودا إلاهو. 


قوله : ثم قال لي : الوجود عني لا بي ولا لي . 

أقول : إِنّه قد سبق القول في شرح قوله ٠:‏ الوجود عني». وأما نفيه لمعيّة 
الوجود بقوله :۰« لا بي». لبراءته عن الثنوية في الحقيقة . لكنه قد تقدّم مناقض هذا 
في الظاهر ولا تناقض . إذ الوجود المدرك للجاهل هو باللّه؛ وبالحقيقة لا وجود 
مدرك . فقوله :« لا بي» كأنه قال : ليس معي شيء متقدم ولا حادث . 

ولا يُتَوهّم ههنا مناقضة لقوله تعالى  :‏ وهو معكم 4 [ الحديد / 4 ]» فان 
معيّته هناك ليس معيته ههنا. لكنها هناك على رأي من يقول : إن الوجود موجودء 
والله تعالى موجود. فيجب أن يقال لهؤلاء :؛ وهو معکم» ليحقّق معتقدهم مع 
القرب . وأمًا ههنا فالمعيّة لنفي الثنويّة» إذ ليس في الوجود إلا اللّه. 


١‏ . في رس ق ۱۸ب )2 وباطفا». 
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قوله : « ولا لي»» بعد إثباتها في الفصل السابق لا تناقض فيه أيضاء لانه 
يريد به براءته عن الوجود المقيِّد الصوري الذي يتعالى اللّه عنه, [ ۰۱ أ] لأن له 
الوجود الطلق . والمقيد آحاد متفرقت فالجامع لهذه المتفرقة هو اللّه. 

وقد سبق لي في كتابي السمّی بكتاب : «الختم» شهود قال تعالى فيه لي : 
أنا العالم» وليس العالم آنا . فالحاصل من هذا - وهذا مراده - أنني أنا الوجود 
الطلق ليس وابكدا واحدا > لكن مجموع الاحاد فانية في ذاتي . فحقيقة فنائها تلحق 
حقيقتي الظاهرة . 


قوله : ثم قال لي : الوجود لا بي ولا عني ولا لي . 

أقول : قوله : « الوجود لا بي». قد سبق شرحه فیما تقدم . والقصد فيه إرادة 
أحديّة الوجود الفانية. وإن شهد الجاهل سوی الله فليس شهوده حقاء کجعلهم 
للرحمن ولداء كما جاء في الآية» وهو قوله : ل قل إن كان للرحمن ولد فانا أل 
العابدين © [ الزخرف / ۸۱]..ومراد الشيخ» رضي الله عنه» ب : « لیس الوجود 
بي 4» أي : ليس الوجود المدرك مرادا لي . 

وقول ٠:‏ ولا عني»» يريد به نفي حدوث الثنوية» لأننا إذا قلنا : إن في 
الوجود شيعا مع اللّه حادثاً عنه» لزم منه الثنوية» على رأي أهل اللّه تعالی» إذ لا 
يشهد ون في الوجود إلا الله. 

قوله ٠:‏ ولا لي» لأن قوله ولي» يشبه لفظ الإنية» والإنية صوص وصف 
لواحد بنفسه عند الماثئلة. فمراده من هذا الخطاب نفي المائلة التي ينطق فيها 
ب«أني» و« لي »۰ وكان قد أثبتهاذ فى الفصل السابق . واختلاف الا ورادتون ينفي 
لتناقض فیه . لان مراده هناك آنه لیس الوجود لغیری وههنا نفى الثنوية. 

قوله : ثم قال لي : إن وجدتني لم ترني» وان فقدتئي رأيتني . 
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أقول : إن هذا التنزل المراد به التنزيه عن الصورة. فإنه متى وجدت الصورة 
فلا توجد إلا مقيّدة» والله بريء عن التقييد . فتكون هذه الصورة صادرة عن اسم 
واحد بمراد الله للظهور لهذا الشاهد » أعني شاهد الصورة. فمتى وجد الله تعالى 


. شيء... حادث)‎ ٠: في الأصول‎ .١ 


المشهد الا ول 8ه 


في الصورة لرائي شخص لم يره من حيث إطلاقه . إذ الإطلاق يباين التصوير والتقييد؛ 
فیکون في حال شهود هذا للصورة قد تحول الله في صورة تنازلاً لقصور وسع هذا 
الشاهد . فان من ليس له استعداد الإطلاق فلا يدركه إلا بعد كمال هذا الاستعداد. 
فمراده بقوله هذا :إن وجدتني لم ترني» أي : إن وجدتني صورة لم ترني في 
الإطلاق . 

قوله ١:‏ ون فقدتني رأيتني»» معناه إذا فقدت الصورة تحب الرؤية 
الإطلاق . فا الإطلاق لا يشهد إلا بعد شهود الصورةء وهو الصوري الذي يعبر عنه 
في المصطلح . فعند همّة الشاهد للكمال يختصر الله تعالى له من مجموع الوجود 
صورة جامعة ویتحوّل فيهاء فيشهده الشاهد . وهذه هي المرتبة الأولى من مراتب 
الکشف . فما دام الشاهد فى هذا الشهود فلا يشهد ال تعالى فى الإطلاق . فان لم 
يفقد هذه الصورة فلا يشهد الاطلاق . فکانه قال : إذا نقدت صورتي المقيدة 
رأيتني مطلقاً. 


قوله : ثم قال لي : في الوجود فقدي. وفي الفقد وجودي. فلو اطلعت 
على الأخذ لوقفت على الوجود الحقيقي. 

أقول : إن مراده بقوله هذا عين الراد في الفصل السابق عليه» لكن يلحظ في 
التكزارفافدة ودل آذ ال للكمال فى فقد شهوده الصوري وجود الاطلاق. 
اما غير المراد للكمال فلاء بل يقف في الشهود الصوريء ففقده فقد حقيقي . وأما 
فقد هذا امهيا للكمال فوجود حقيقي, لكنه يشترط في الكامل علامة وهو الوقوف 
على الأخذ . 

فقوله : «لو اطلعت على الأخذ» هو وجود الأخذ لهذا العارف لأن وجود 
هذا الأخذ في هذا الخطاب یعرف الشاهد المراد للكمال بأنك آخذ إلى طريق الكمال. 
ووقوفه على هذا الا خذ هو عين وقوفه على الوجود الحقيقي . فلهذا قال له :ولو 
اطلعت على الأخذ» اا ا EET‏ فتذكره فى 
شرح الشهد الآتي» لانه منسوب إليه. ۱ ۱ 


قال الشیخ رحمة الله عليه : 


المشهد الثاني 


بسم الله الرحمن الرحیم 


أشهدني اخق بمشهد نور الأخذ وطلوع نحم الاقرار. 

آقول : قوله :«]شهدني» معناه أيقظ لي الدراكة بزيادة اطلاع إلى ما يلي 
الباطن فشهدته فیه . 

وقوله ١:‏ بمشهد نور الا خذ وطلوع مجم ال قرار4» يعني أيقظني بالزيادة الذ كورة 
فى محل نور الأخذ. لأنّ نور الا خذ من شُدّة صفائه ولطافته يدرك كانه ظلماني . 
وصورة الأخذ هو شهود احو. فکان هذه الحضرة التي جری فیها هذا الخطاب هي 
حضرة فانية مستنزعة! من حضرة الهویّة» ولهذ! قال :«عشهد نور الاخذه لآن 
الهويّة محل الا خذ . وصورة الأخذ الفناءء لکن الفناء احقيقي لیس فيه خطاب . 
فلما عبر عنه بالطالم عرفنا نها حضرة مستنزعة من حضرة الهويّة» لأنّ الحضرة محل 
النطق» وهذه حضرة قد شهد فیها كيفية الأخذ . فلولا آنها حضرة مستقلة يجب 
فیها الشهود المعين لا قال : بمحل طالع. لان مطلق الاخذ لا یعزی إلى محل لانه 
عار عن التمایز. ولا يُسمّى طالعا إذ هو مجموع الطوالع الفانية بالحقيقة. 

فطالعه ظلماني يباين هذه الطوالع العينة. لأنّها طوالع تمكين وبقای وذلك 
طالع محو وفناء . فقوله 9 بمشهد نوره يُعرفنا آن هذا الطالع في هذا الشهود مستقل 
بحضرة مستنزعة ' من الهويّة . ولهذا قال« عشهد نور الأخذ» لأن الأخذ من صفات 
الهوية» إذ الأخذ فنای وهي لا تاخذ إلا فانياً. فکانه قال : آشهدني محل فنائي 
بطالم نحم ال قرار . 


۱ في رس ق ۹١ب‏ ):«منتزعة». 
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« وطلوع نحم الإقراره يريد به أن الحضرة ة التي كان فیها هذا الشهود طالعها 
منتزع [ ۵۱ ب ] من اطلاعه عليها. . لا كل من يشهد فناءه في المرآة الحقيقية یقر 
بذلك الفناء في شهود ورد عليه» خصوصا هذه الحضرة: فإنها حضرة منتزعة من 
الهوية . فيجب فيها الإقرار اضطرارا, 

وكون شهودها مقروناً بطالع الاقرار قال بمحل الأخذ» وطالع لائق بهذا انحل 
الذي يعزى إلى الإقرار. وإذا كان قد سبق في المشهد المتقدم قوله : ولو اطلعت على 
الأخذه؛ آراد في الشهود الثاني إنجاز ذلك الوعد » فنطق آولا بشهود الا خذ قروا 
بطالع نجم الإقرار» لأن الاقرار واجب في هذا امحل المذكور . 

قوله : وقال لي : الأخذ عين الترك, ولیس کل متروك مأخوذا' . 

أقول : حیت قرن الشهود بطالع الا قرار آراد الشهود تعالی تمكين اليقين في 
عدم العدم لأنه یلحظ من صفات الشاهد " أنه قد یوهم أن الأخذ عدم في حال 
قوله: ولو اطلعت على الأخذ»» في الشهد السابق فنزل هذا الشهود لتمکن 
الشاهد من يقين عدم العدم الموهوم من لفظ الا خذ . فلهذا قال له : « ال خذ عين الترك». 

ویعرفنا أيضاً أن لا يحول الشاهد بزیغ عن محلّه في حال القنای لکنها 
صفات تتغير عليه من ظلمة إلى نور» ومن كدر إلى صفاء. فقوله « الأخذ عين 
الترك»» معناه أن هذا الفناء المتوهم منه العدم هو عين البقاء ا من التجزو 
هو عين البقاء في الأحدية التي هي اسم للهوية . فالأخذ من حيز التجزؤ إلى إطلاق 
الهوية هو عين البقاء الحقيقي . فمن هو باق في التجزؤ لا يظن أنه باق بقاء حقاًء لان 
البقاء في الحقيقة هو فناء هذا التجزؤ في الهويّة. فإذا اتصف صاحب التجزو بفنائه 
عنه حصل له البقاء احقيقي . ومن ههنا يعطى سر الحياة. 

فالحاصل من قوله : 9الأخذ عين الترك) أنه ليس متروكاً من لم يؤخذ . فان 
الا خذ فناء في الهوية . ومتى فني في الهوية اتصف بأوصاف البقاء . إذ الهوية لله 

قوله ٠‏ ولیس کل مروك ماخوذاه» معناه ان الصف بالتججزق لا شن أنه 
باق إذ الا خذ عين البقاء . فمن هو متجزی لا يطلق عليه البقای وهذا ظاهر. a‏ 
فانه يعرف أنه من أخذ هذا العلم تقليدا ويتيشٌنُ أنه متجزئ فليس هو فان فلا بقاء 


.١‏ في (ا.ب ): «ولیس كل ماخوذ متروكأ». والثبت من (س). 
؟. في ( س ): «الشاهد ». 
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له. وهذا یعرف منه عدم الأخذ بقصور العبارة عن كيفية الأخذ ومثال الشهود. 
فهذا ليس ماخوذا كاخذ المتصف, إذ التصف قادر على العبارة. فهذا ماخوذ وهو 
و ی ا فهو عار عد ال ار 

وأقول : إن قوله فى الترك الأول يباين قوله فى الترك الثانى» لأن مراده فى 
الأول أنه البقاءء فالاخوذ هو الباقي . ومراده بالترك الثاني هو ترك من لم يؤخذء ولا 
يطلق عليه البقاء. فالحاصل منه أنه ليس كل متروك باقيا. 

قوله : ثم قال لي : تحدني ولا تأخذني وآخذك ولا أجدك. 

آقول : معنى قوله : «تجدّني ولا تاخذني». هو أن الهويّة تستهلك حقيقة 
که ر اا شم ی از ها وا هه عدي جد 
اا جد تة بطل هليه غد ةا ا عن ارف اراد لته 
ينفي حقائق البطلین من أهل التناسخ» والقائلین بالرجعة. والقائلین بالعدم. 

آما نفية للتناسخ فإنه' لا داخل یدخل على الحقيقة فیغیّر حقائق الأجزاء 
الدركة. إذ الدرك حقيقةٌ واحدة لا تمايز فيهاء فلا تغيّر لها من جهة إلى جهة. وان 
كان فیها تمايز» على رأيهم الفاسد » فهو تطور علم هذا الواحد» واظلاله مدركة له . 
فلا تغير على هذه الأظلالء إذ الظل والمظل واحد . هذا على زعمهم السخیف؛ 
وأما عندنا فلا ظل ولا مظل. 

وآما نفیه للرجعة فلانه إذا ثبتت الا حدية عندناء فالواحد لا ول له ولا آخر 
ولا مبتدا فلا رجعة, إذ لا ولية ينشأ عنها. ومع ثبوت الكثرة» على زعمهم 
فنقول إنها أظلال العلم والتطور كما ذکرناه. وهذا العلم لا يزيد في حقيقة العالم 
به إذ لا جسم له. ومن لم يكن له جسم فلا تغير له ولا حول . ولا معنی للرجعة الا 
تغيير متقهقر» ولا حقيقة له الا من حيث اسمه. 

وأما نفيهُ للعدم فظاهر إذ لا عدم . فان قيل : إننا نتعقل عدم وجودنا في زمان» 
فنقول : إن الفهوم من هذا الكلام هو عدم اسم وجودك, وإذ قد وُجدت فانتفى عدم 
وجودك . فإن قلت : ارجع إلى ما كنت عليه فهو الرجعة المذكورة» وقد أبطلناها فلا 

و 

رجعة. وكل هذا يلزم من قوله :« تجدني ولا تأاخذني» وآخذك ولا أجدك». 


۱ في رس ق ۰  )‏ فلانه». 
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وقوله : ۱ آخذك ولا أجدك»» معناه أن الهوية إذا استهلكت حقيقة هذا 
الجزءء فیطلق عليه الأخذ من حيث الجزئية» ولا يجده من حيث الفناء. فان قیل : 
فهو فان فكيف یوخذ ؟ فنقول : إن هذا المرئي لنظرکم الفاسد نقصد إثباته لفلا 
نایک الدنيا والآخرة. فان الدنيا هو التجزؤء والآخرة فناؤه. ولا معنى للآخرة إلا 
البقاء . قال الله تعالی : ما عند کم ینفد وما عند الله باق 46 [ النحل / 45 ]. وقال 
تعالی  :‏ وإن الدار الاخرة لهي الحيوان 44 [ العنکبوت / 4 ١‏ ]. 

فقوله : «آخذك ولا آجدك». فالأخذ لا یکون إلا فى حال التمایز. فاذا انتفی 
هذا التمایز فلا یوجد هذا الاخوذ. وایضاً فان الاخذ لله" » والاخوذ هم العباد. 
ورب لا صر عيداء لكو العبد يي فى اوضافة الرمونية: وعةا معن فونه + 
ود ولأ تاخلض ان فتاه اعد ات للع روا روا كه )ممه أن 
الأخذ لائق بالعبد. فإذا فني في الهوية فلا يجده. 

قوله [ ۰۲ ] : ثم قال لي : لا آخذك ولا أجدك. 

أقول : معنى هذا التنزّل يؤيد ما ذكرناه من نفي الرجعة والعدم. فان الوجود 
واحد صمد . فباحديته لا ثاني له. وبصمدانيته لا تمايز فيه. فإذا برئ هذا الواحد 
عن التمييز لم يبق للكثرة حقيقة, فلا آنياً ولا راجعا . وان آثبتنا الكثرة فى اختلال 
نظرهم فقد قلنا[ : إنها]' أظلال العلم بتطوّر الله في علمه كيف شاءء ويدرك 
التطور لنفسه. فالواحد صمد على حاله في حالتي نظرنا ونظرهم فلا أخذ ولا 
وجود. وان لم تعحقق الكثرة فلا يصدق عليها الأخذ . فقوله :٠لا‏ آخذك» نفي 
الكثرة» « ولا أجدك» نفي الأخذ. 

قوله : ثم قال لي : أجدك ولا آخذك. 

أقول : معناه يقين الجاهل بجهله. فان الجاهل متيقّن في نفسه بالجزئية» 
وجزئيته عندنا فانية» ويستمدً هذا الوجود من عند الله . فكما لا يجد الله للجاهل 
حقيقة إلا فانية» فوجودنا له يستمد من هذا الوجود الإلهي . فيوجد فناؤه ولا توجد 


ع لس 


حشیشته . 


. ) في (س. ق ۰ب ) الآخذ الله‎ .١ 
.) مستدر که من رس ق ۰ب‎ . ۲ 
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فان قيل : إنه لا يوجد فناء إلا بعد حقيقة» فنقول له : هذا عين تحقيق جهله 

عليه . إذ كمال الواحد يقتضي وجود عالم وجاهل» ويضطر إلى تيقن الجاهل بجهله . 
فنقول له : « فناژك» و« حقيقتك». وليس لهذا القول حقيقة. لكنه تحقيق جهله 


قوله : ثم قال لي : نما كان الأخذ من ورائك» ولو كان من أمامك ما ضل 


أقول : إن هذا التنزل موهم في ظاهره بالرجعة لان الرجعة عودٌ إلى الأ ولية 
وليس يحمل هذا التنزل على ما یوم منه» إذ نفينا الرجعة قبل هذا. ونعود ههنا 
إلى زيادة البيان» إذ هو مكان لائق بذلك . والعلة فى وروده على هذا النسق, لأنه 
ختم له الشهد السابق بإعلام الاخذ وقيل له : لو اطلعت علیه, قزل هذا بعد 
وقوفه على صورة الا خذ و کیفیته . 

وأريد له فى هذا الخطاب الوقوف على لمية الا خذ » فقيل له : انا كان الأخذ 
من ورائك» فورد في ظاهره موهماً لما قلناه» حيث ذكر الأخذ من ورائه» فنقول : إن 
مراده بهذا الاخذ ان وهو او الذي که فبوجود شخصية هذا الشاهد لم 
تتزيّد الذات على ما كانت ولا شيء . وبفنائه لم يزد ٍطلاقها. « وهو الآن على ما 
عليه كان) . فإذا وُجدت صورة شخصية في رأي الناظرين تكون مظهراً كما قررناه» 
أو صفة أو شانا أو تطورا في العلم فيدرك ظله. 

ولنا في هذا مذاهب» فيريد الفاعل إطلاع هذه الصورة على حقيقة ذاته. وهذا 
الإطلاع لا يكون إلا بفناء الصورة المذكورة . وصورة هذا الفناء التحاق هذا الفاني بالفاعل» 
فيجب الأخذ كما قرره عند هذه الإرادة فيجتذب الفاعل هذه الصورة من ورائهاء لان 
مبتدأ نشئها من الأولية» والمظاهر يتقدّم بعضها على بعض فالسابق إلينا منها أمام» 
والمتاخر عنها وراءء إلى جهة الأولية. فمن لم يوجد من الظاهر بالنسبة إلينا هو في العلم 
الوصوف بالأاولية . ومن ظهر سمیناه اما بالنسبة إلى من لم يظهر. 

والمراد من هذا الشخص كما قررنا التحاقه بالهوية. والهوية من ورائنا بالنسبة 
إلى ظهورناء لأننا قلنا : إن من لم يظهر فهو في العلم الموصوف بالا وليّة. والأوليّة 
وراءنا كما تقرر» فوجب أن يكون الأخذ المراد للالتحاق بالهوية إلى خلاف» لأن 
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الأولية وصف للهوية. والهوية بالنسبة إلى ظهورنا وراء. فوجب أن يكون الأخذ 
من ورائنا. أعني الأخذ الوهم للرجعة. 

وأما عندنا فالأخذ الفنای فنحن مشت ركون» في اسمه. لكننا نعلم حقيقتة 
وهم لا يشعرون» فیتوهُمون أنه اخذ عدمي وإذ لا شيء فلا عدم . ون أثبتنا شهودهم 
الفاسد فنقول : إنها أظلال علمية كما قررناه. ولا حقيقة لهاء فهذا مبالغة في 
مرادهم وليس مرادنا بالأخذ أخذهم الذين يورّون عنه بالرجعة. وإنما مرادنا فناء 
ذاتى. فحين هذا الفناء يتصف الفانى بالبقاء الأبدي. 

وصورة هذا الفناء أخدٌ والتحاق بالذات السابقة» والذات بالنسبة إلى ظهورنا 
كما قلنا وراء. فكأنه قال له : صورة الأخذ الذي هو الفناء من ورائك لأنني سابق 
متقدم عليك . وبالنسبة إلى ظهورك وراءك . فلو علم احد أنه لا آخذ ولا مأخوذ» 
لکن قدم وبَقَاء لا ضل. لکنهم یتوهمون أن الأخذ إلى خلاف رجعة والرجعة 
عدم والتحاق کائن بما لم یکن. فلو علموا أنه لا رجعة ولا خذ عدمي ولا ما 
يۇخذ» لکنه على ما عليه کان لا ضلوا. لأنَّهُ إذا كان على ما عليه كانء فلا آمام ولا 
وراء. 

لکن مثال هذا الا خذ الصورة الذ كورة التي رسمناها في کتاب «الختم» 
فياضة» آخذة منها وعلیها لا یدخل علیها غريب . فیعلم من هذا الثال أنه لا یتزید 
الله تعالی بوجود الخلق» لکنه یظهر لنفسه وینظر" فیها . لکنه قد درك الوجود ولم 
يدرك العدم فحصل الشك» والشك عين الضلال . فلو علموا أنه الظاهر وأنه الظهر 
به لا ضلوا. لکنهم تیقنوا ظهوراء وعلموا أنه فعل فاعل سابق على وجودهم» 
وتيقّنوا أن الوجود من ورائهم للسبق علیهم لا من آمامهم فاعتقد وان الأخذ من 
الورای ولیس الا خذ من الأمام» وهذا مقتضی الحصرء وهو العلم بما سبق» وعدم 
العلم بما سیکون . 

وباللّه» لو انطلق هوّلاء لرآوا الا خد وراء واماما . فمراده بقوله :9 ولو کان من 
آمامك ما ضل احد» يريد بهذا الحكم اليقين» كأنّه قال : لو كان لهم يقين بالا خذ 
من آمامك دا ضلوا. ولا معنی تلضلال الا الاستقلال بجهة دون جهة. 


. 58 في (سءق ۱۲۱)«یبطن» وسوف تتکرر العبارة في ص‎ .١ 
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توله : ثم قال لي : ظهرت في الأخذ وخفیت في الثّرك. 

أقول : معنى قوله :«ظهرت في الأخذ؛ يريد أنه ما دام الشخص في حيّز 
التجزؤ لا يدرك الجمع. والجمع صفة الهوية [؟ه ب]. فإذا أَخذ هذا الشخص» 
وصورة الأخذ الفناء كما قررناه» فيظهر الله له كما یظهر هو أيضاً لله تعالی» لان 
ظهور الفاني يباين ظهور المقيد . وظهوره في الأخذ الاطلاع على حقیفته. إذ هي 
محل الظهورء وهذه الحقيقة اسم للذات بفناء المظاهر والشوون ولهذا كان المأخوذ 
ينطلق عليه الفناءء إذ يلتحق بالذات المسماة بهذه الحقيقة . 

وحال هذا الظهور هو أن الأخذ بلا زمان» فکانه قال : ظهرت لك حين 
أ الرر هته بالا ریت تسش الما ع ارت 

وقوله :« وخفیت في الترك»» يعرّفنا أنه من وصل إلى الرتبة الا ولی من 
مراتب الکشف. وهي العبر عنها بالصوري لم يكن ظهر اللّه له من حيث حقیقته» 
لکنه ظهر له في الصورة التي خلق آدم علیها . فما دام يعبر عنها بالصورة فهي 
مختصرة من الجمع الظاهر فهي صورة اللّه الجامعة» فهذا غير مأخوذ فلا یظن أن 
ظهور الله تعالی صورة يبدا فیها بالأخذ» أو هي الصورة احقيقية. فإنها لیس 
كذلك . فان صورة الا خذ هي مجموع الحقيقة الصرفة. فإذا عاد الکامل بعد الکمال 
شهد الصوري . فلیست هی الصورة التی شهدها آولا عند مبتدأ الکشف. وإنما هی 
قورة يسم الخ ن لتقيف ا اللطليقةر ۱ 

والصورة الأولى مختصرة من الحقيقة الظاهرة المدركة الخافية على اجاهل» 
کانه قال : حين آخذ تك ظهرت لك . وما دام المقيدون غير مأخوذين فلا ظهور لي 

قوله : ثم قال لي : الأخذّ ثلاثةٌ وکل عدد يفترق فلا آخذ . 

أقول : مراده بهذا التنزّل القسوم إلى ثلاثة أقسام صورة السلوك إلى الكمال» 
فإنها ثلاث مراتب» كل منها يباين الأخرى في الاطلاع» وصورة الخلع واحدة. 
فليس تنوع حقائق الخلع هذاء وإنما هو تطور المراتب» وكل من هذا التطور يتزيّد 
الشاهد فيه اطلاعا. 


۸ ست عجم بنت النفیس 

ففي الا ولی تحصل له القابلة. وفي الثانية يحصل له الفناء الذي يعبّر عنه 
بالبقاء | قيقي . والثالثة يحصل له ثبوت الاعیان مع فنائها دفعة واحدة. 

ويصطحب هذا الشهود العبارة إذ هو اطلاع على تفريق الواحد وأحدية 
المفترق و جمع الجمع المذ كور . فمن حين شهود المرتبة الثانية صدق على هذا الشاهد 
الأخذ . لكنه لم يعلم في هذا الشهود أنه مأخوذ لأنه لا يشهد الفاعل ههنا. فعند 
شهود الرتبة الثالثة يحصل له اليقين بأنه مأخوذ. إذ يفترق له حقيقة ما كان جمع له 

في الشهود الثاني» ويعود إلى الجمع في الشهود الثالث. وهذا نسميه جمع اجمع» 

لان الافتراق الذي يتقدم عليه يباين الافتراق الذي يكون قبل الجمع الحقيقي . فإذا 
حصل للشاهد هذا الشهود الذي هو غاية الكمال لا يبقى له أخذ. 

فالحاصل أن الأخذ ثلائة : الأول هو أخذ المحوء وهذا هو أخذ الفناء احقیقی . 
والشاني هو أخذ تفریق هذا الجمع. والشالث هو اخذ جمع هذا التفريق» وهذا هو 
جمع الجمع الذي سبقت العبارة عنه . فبعد هذا لا یکون أخذ لکنه يمر الشاهد 
على قوله ٠:‏ وهو الان على ما عليه کان». وان تفرقت الوجودات له فعلی حقائقها 
الظاهرة فلا خذ له بعد هذا الافتراق إذ لا حقيقة له . 


قوله : ثم قال لي : نفسي أخذت. 

أقول : إن هذا التنزل من آشرف ما ورد وهو تزيّد يقين الطلم» في هذا 
الكتاب» بأنه ليس في الوجود سواه. فالدرك من الكثرة مظاهر وشؤون. وان دققنا 
البحث فنقول : إنه أظلال العلم وتطورات الإرادات» وتحول الحق في ذوات الشؤون 
وأظلال الارادات . 

وكما قلنا في کتاب « اختم» ٠:‏ إن ظهر لنفسه وان بطن فبهاء . فقوله : 
« نفسي أخذت»» معناه أنه لا نظن أن المتفرقات غيري . فإذا أخذت شيعا منهاء فلا 
تظ. ن أنني أخذت مفترقا مباينا 4 لا كان تیدا رخ اننا حا ثانياً. 
تلات الجبع فن الاهل أله کان شید ا اخذته: او ا ر 
وليس هذا صفتي» إذ آنا واحد لا ثاني لي احدي لا تمايز في ذاتي ولا تکشر فی 

مرب مار لاج لا تنعل باجزژ: واد رس ف الجر بر 
البعد وشاهد الجاهل أن مثله قد كمل وانّصف بالفناء وجب آننا نقول :«نفسی 


المشهد الثاني ۹ 
أخذت»» لعلا يظن الجاهل أن شهوده للكثرة حق. وورود هذا الخطاب کالتذ کی 
مثل تعجب الرب من الشاب ليس له صبوة. فيرد هذا الخطاب في هذا الشهود 
لذ كير الشاهد بما كان عليه قبل الأخذ من رادة كمال الجهل» فانه كان یطلق عليه 
الجهل» وليس كاملا فيه . فکانه قال للشاهد : إن كان صدقت عليك الشيئية قبل» 
فنفسي آخذت. فلا تظن آنك كنت شيئا منفردا . 


قوله : ثم قال لي : انظر إلى الجماد وخذ تسبیحه فذاك جوابهم ببلی»". 

آقول : إن معنى هذا التنزل يشبه معنی قوله :« نفسي أخذت»» ولا خلاف 
بينهماء لأنه وزی هناك بانه لا شيء زائد على ذاته. فلذاته یظهر ولنفسه يأخذ . 
وأشار فى هذا الخطاب الآخر بانه لا عبارة ولا (شارق إذ العبارة لا تکون إلا بين اثنين» 
وهو بريء عن الثنوية. ولا عبارة في ذاته من حيث هي» ولا إشارة. لأن الإشارة 
تكون ما استعانة وإما افتقارا" . واللّه تعالى كامل فى قدرته لا يضطر إلى الاستعانة» 
وغنم* بأحديته الكاملة فلا افتقار له ۰ 

1 ومراد الرب من خلق العباد ظهور الاسم . فلما خلق العباد متجزئین مفتقرین 
إلى التقوم [ ۰۳ 1] من اجل التجرژ فحین ظهور القوم #الأمور اتحوفة ابدر بالربوبية 
انخوفة إذ حکُمها یلزم التجرژ اضطر ار . فلما وجب هذا الإنذار پاستمداد من اللطف 
لئلا يقع النفور فقال | المنذر : لست خاكما و[ لا] مجدّد حکم + لكنني اس کرک 
منسى » وهو أخذ العهد على الأشياء فى الأزل. 

فلما سمع الشاهد» في حال جهله قبل اطلاعه علی الحقيقة من حیث هي» 
لام نفسه من أجل هذا النسیان الطارئ» وتیمّن من أجل التقلید والتبعية أنه لم 
يصل إلى غاية التذ كير ذي العهد الذي قیل له : إنه محکوم عليه به» فعند كمال 
هذا الشاهد باطلاعه على الحقيقة الذ کورة وعلمه بتحقیق الأمر على ما هو تین 
أنه لا قائل ولا سامع» إذ اخطاب ما استعانة وإما افتقار كما ذکرناه . 


١‏ . شارة إلى آية الیشاق : « وإذ أخذ ربك من بني آدم من ظهورهم ذريتهم» وأشهدهم على 
آنفسهم : الست برد کم؟ قالوا: بلی » ( الأعراف / ۱۷۲). 
۲ في النسخ الثلاث : « افتقار ». 
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فقيل له :« انظر إلى الجماد وخذ تسبیحه» كانه قال : الخطاب في الازل 
کتسبیح الجماد هناء فان أدرك هذا التسبیح إلى حدٌ الظهور فتیقّن السامع أن العهد 
كما ذکر. وان لم یظهر هذا التسبیح فالشاهد یقطع أنه لا خطاب كما ذکرنا. 

قوله : ثم قال لي : إن حجتك بالأخذ تعلذبت عذاب الآباد في النعيم القیم. 

أقول : إن قوله هذا يُوْذنٌ بالإطلاق الصرف الذي هو تقييد بالنسبة إلى 
العبارة» فان الأخذ هو او ويْعبّر عنه ایضا بالوقفة. فما دام فيه يحصل له« العذ اب» 
الذي وری عنه بلعذ وية. وإلا لو أراد العذاب المؤلم لكان مضاداً للخذ» إذ لا معنى 
للاخذ إلا الوقوف في حضرة الهوية . فالهوية تشهد صفاتها في هذه الحضرة. وكل 
مشهود شاهد فیها ایضا . إذ لا تعين لشيء دون شيء . فالشاهد بالنسبة إلى التجزؤ 
معذّب لعرائه عنه . وهذا العذاب الذي ذكره» ووزی عنه بالعذ وبة ققد ذکرناه أيضاً في 
كتاب و احشمه حيث قلنا :و العذاب عذب». . ومن حيث اتصافه بالأحدية التي هي 
اسم اللهوية هو منقم نعیما مقیما . إذ الهوية لله والله بريء عن العذاب بكلا معنییه. 

ففي حال الا خذ یتصف المأخوذ بالهوية التي لا عذاب فیها ولا نعيم» فکانه 
قال له : لو وقفت على هذا الشهود الوری عنه بالاخذ ووقفت عنده لتعذّبت 
عذ اب الاباد لبراءتك عن التجزؤ . 

وهذا الخطاب قد ورد بعد الشهود المعبّر عنه بالأخذ بلا زمان لأنه قد أطلق 
عليه الحضور بلفظة ه إِن». فدلنا على أن كونه بعد کون الشهود بلا زمان» وهو قبل 
الكمال. ولهذا قال له :إن حجبتك بالاخذ». 

والحاصل منه : إن لم أوقفك على الكمال الحقيقي لتتعذّب عذاب الآباد فى 
النعيم القیم. وهذا عذاب غير مؤلم» لانه مشتق من اسمه. 1 

قوله : ثم قال لي :ما أخذ !من فلت وما قلت إلا لو وما ملك إلا 
مقهورء وما فهر إلا محصورٌ. وما خصر ' إلا محدث. وما حدث إلا عدم. 


١‏ . في النسخ الثلاث « محصور ر؛ء وصححت من تكرارها « حصر» في الشرح؛ كما وردت 
بعد ستة مقاطع. ووردت : «حصره في کتاب‌مشاهد الأسرار مخطوط مانيسا بتركيا رقم 
۳ الورقة 11۷. 


الشهد الثاني ۷۱ 

اقول : إن قوله :«ما اخذ الا من قلت» يريد تمكين هذا الشاهد فى كماله. 
فاه فال شاف ف الهوية موه له ف ن اه تيرد اذم خفلا 
باستقلال جزئیته . وهذا استمداد من احدیث النبوي وقول عائشة» رضی الّه عنهاه 
لرسول الله عله :« ری الله يهوى هواك». ۱ 

ول هذا مراد لله تعالی کالتنازل منه . وأيضاً فانه حين انتقال العارف بالوت 
الحقيقي تتهيّا للمعرفة صورة تستودع العلم لثلا يمر الزمان بغیر واحد مستخلف. 
فیکون تهیّوُ هذه الصورة بواسطة العارف النتقل . ولا معنى للقول إلا الوساطت 
فکانه في حال تهيِّؤْ هذه الصورة لاستیداع العلم یکون العارف بانتقاله قد قال للّه: 
خذ الصورة الهياة للأخذ . فالحاصل منه أننى لا آخذ إلا بعد انتقالك بواسطة وجودك. 

وقوله ٠:‏ وما قلت إلا ملوك». في الشرح السابق كفاية» لکننا نزیده إيضاحاً 
فنقول : إنه إذا تهیات - حين انتقال العارف - صورة فقولنا بالصورة ينطلق على 
جزی وكل جزء عبد والعبد ملوك كما قال. فيريد به أنه لا هیا للمعرفة إلا عبد 
مستعد . والعبد محكوم. فالمراد من التهيّؤ قول العارف لا غير. وصورة هذا القول 
أمر العارف بانتقاله . 

وقوله ٠:‏ وما ملك إلا مقهور» معناه أن کل متجزئ مقهور بالطاعة. فنفس 
هذا التجزو آوجب حکم الجامع على اجموع. فکل عى داخل تحت جمعية هذا 
الاسم . ولیس يهيا للمعرفة إلا جزء قد صدق عليه اسم الطاعة. وكل مطیع ملوك 
والملوك داخل تحت ذل القهر. 

قوله ٠:‏ وما فهر إلا محصوره يعني به أنه لولا الوجود الدرك لما قهر الله 
مظاهره . وهذا الدرك متجزئ» وکل متجزئ محصور في جزئیته» وکل محصور 
مقهور بحصره. هذا معنی قوله : وما فهر إلا محصوره يعني به أنه لولا الحصر 
الذي يصدق عليه التجزؤ نا كت التوون تيع هذه او تیاه اكد 

قوله ٠:‏ وما حُصِرٌ إلا مُحْدّت» معناه أنه لا يدرك احدث إلا محصوراء لانتا 
لا نتعقل في هذا الوجود الظاهر إلا أمثالاً محصورة متعددة. فلولا العجزؤ لا أدركنا 
حد وتا رايد أ علی وجودنا. لکن بوجود الأمتال تعقلنا انتا محدئون» 3 اد رکنا 


حد وت الثل . 


۷۲ ست عجم بنت النفیس 

قوله ٠:‏ وما حدث إلا عدم» معناه أنه الذي يدرك من الحدوث والسبق على 
من الکمال الفاعل لهذه اللسب سوی العبارة فقط . لأننا إذا قلنا : إن الکمال 
يقتضي وجود الجهل والعلم. فنكون قد آثبتنا عالا وجاهلا. ولیس مرادنا هذا 
الاثبات» وا مرادنا العبارة المذكورة بالنسبة إلى الوجود الدرك. فلما وجب إدراك 
العلم والجهل التزمنا أن نعبر بالکمال الجامع لهذا کله . 

والحقيقة من وراء هذه العبارة» ولیس لهذا كله حقيقة» لقوله : « وما حدث 
إلا عدم»» فلولا أن الحقيقة وراء ما يعبر عنه لما كانت تفنی هذه الظاهر الدر کة. 
ویژید قولنا : الکثرة فانية بقوله :ما حدث إلا عدم».[ ۰۳ ب ] 


توله : ثم قال لي : أخذت الفترق فجمعته. وأخذته من اجمع فجمعته 
ثم فرفته [ ثم جمعته ]» ثم لا تفریق ولا جمع . 

آقول : إن قوله :«أخذت الفترق فجمعته»» معتاه أننى أخذتك من التفریق 
إلى اجمع. وصورة هذا أن کل صورة توجد هي مختصرة من مجموع الوجود. 
فمتی أخذت صورة من التفریق إلى الجمع یکون بالحقيقة قد أخذ اجموع من الفرق 
إلى اجمع. فیرید بقوله هذا : إنه في حال أخذك من الفرق إلى الجمع» جمعت 
الوجود التفرق . وهذا الأخذ هو الفناء المعبّر عنه باحوء ولهذا يعرى شاهد احو عن 
العبارة بجمعية صورته جموع الوجود . فهذا هو الجمع الأول الذ كور بقوله :«أخذت 
الفترق فجمعته» . 

فوله ٠:‏ وآخدته من الجمع فجمعته»» يريد به جمع الجمع» وهذا لا یکون 
إلا بعد افتراق الجمع الا ول لأنه بعد الجمع الأول الذ كور لا یزال واقفا فى شهود انحو 
إلى حيث تفصیل هذا الشهود عرتبة الکمال الحقيقي . وهذا الفرق بعد الجمع 
یکون شهوده في حال ثبوت الأعيان في حقائقها بأحديتهاء فیحصل فى هذا 
الشهود فرق المجتمع وجمع المفترق. والفرق نسميه تفصیلا واجمع نسميّه جمع 
ان اجمع الأول المذكور هو انحو المعبر عنه. والجمع الثاني الذي هو جمع الجمع هو 
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جمع ثبوت الأعيان في حقائقها مع المع الأول فيصير جمع الجمع؛ وهذا لا یکون 
إلا بعد افتراق الثبوت المذكور. 

۱ قوله ١:‏ ثم فرقته ثم جمعته»» معناه تتميم قوله : «أخذت المفترق فجمعته»» 
وهو إشارة إلى الجمعين والافتراقین المذكورة بالجمع الثالث الذي یستمر عليه الشاهد » 
ولهذا قال ١:‏ ثم فرقته ثم جمعته» إشارة إلى أن كل جمع من هذه لا يكون إلا بعد 
افتراق» إلا جمع الجمع, فا جَمْعٌ وافتراق في آن واحد . فيلحظ منه كانه ثلاث[ 2 ] 
جرع ؛ رکو ی الحقيقة وريد ن ها كل جن وم ی 

قوله لانم 5 ر إلى و :«نفسي أخذت»» ومن 
قوله ایضا :« كان ولا شيء وهو الآن' على ما عليه کان». فلم يتزيد بالخلق فيفترق» 
ولم یفترق حتی یجتمع. لکنه واحد لم يَرْدَدْ بخلق ولم ینقص بعدم حدوث 
والفرق للحادث كما قال :«فلا تفریق ولا جمع»» مع تحقيق الأحدية. 


له : ثم آشهدني ما فوق الأخذ فرأيت اليد ثم أرسل البحر الأخضر 
E‏ » فغرقت فيه, فرأيت لوحا فركبت عليه فنجوت. ولولاه لهلکت . 
أقول : إن قوله :«ما فوق الاخذ» يعنى به أخذ هذه الحضرة التی قد شهد 
ا وهر ق ق ای 
هذه امضرة الى ار من الهوية. فائه لیس فوق لاغ الهوية 
الصرفة. وصورة هذا الشهود هو آن یکون الشاهد في شهود؛ ثم يجري منه إلى 
شهود آخر في هذا الخلع الواحد» وهذایسمی : شهود الجري . فقد كان قد أحضر 
له في أول الشهود صورة حضرة الا خذ التي هى مستخلصة من الهوية» ثم جری فى 
هذا الشهود إلى أن انتهی إلى حضرة ما فوق الأخذ» وهي حضرة الهوية فشهد فيها 
صورة الفناء وكيفيته. ۱ 
وهذا الشهود يباين الوقف» ویرید بهذا الوقف قول من قال :«أوقفني»» 
فا نسمیه شهود الوقفة . ولا تظن به آننا نرید الوقفة الحقيقية . فان الواقف علیها لا 
يصح أن یطلق على نفسه شهود ولا وقفةء وإنما نرید به شهود من قال :«اوقفني». 
قوله :« فرایت اليد»» حيث جری في هذا الشهود إلى أن وافی حضرة 
الهوية» وهي ما فوق الأخذء إذ ال خذ صفة منتزعة منهاء قال : «رایت الید». 


۰) سقطت اللفظة من (اوب )۰ وهي من ( س‎ .١ 


۷ ست عجم بنت النفیس 


وصورة هذه اليد في شهود حضرة الهوية هو صورة قوة الأخذ لان الهوية محل 
الأخذء ولا تاخذ الا بقوة . وهي أيضاً محل العطای فتميّزت له صورة قوة الأخذ من 
ا مت یی من الأخذ هو أن یحتضر له 
صفة القوة في محل لائق. ل ليشهد القوة مستعلية على الأخذ . لأننا تارة نشهد 
الأخذ مزوجا بالقوة» وطوراً نشهد القوة منفردة على هذه الصفة التي قلنا إنها 
منتزعة من الأخذ . والقوة تستعلى على الأخذ . فلما شهد ما فوق الأخذ رای القوة 
هناك في صورة اليد لأن القوة محل الأخذ ومحل العطاء أيضاً. 

وهذه الحضرة المسماة بحضرة الهوية هي محل الأخذ بقهر» ومحل العطاء 
ایضا. وتعبیره عنها بالید لانها قوة صرفة لا بازجها سوی مكل ید رکها الشاهد 
فيه . فأفردت هذه القوة له بائنة عنه» حتى يتصف بها بعد اليقين ی 
فإننا إذا لم نشهد الشيء مراراء وبعد ذلك نتتصف بهء وإلا لم ي يتحقق الیقین 
بالاتصاف . ويكون الاتصاف الذي لم نطلع عليه تقلیدا. وذلك لأنه يقال لنا : 
إنكم متصفون» فقد يجوز وقد لا يجوز حتى نشهد صورة الاتصاف . 

فهذا الشاهد, رحمه اللّه» من جملة من لم یتیمّن الوصف حتى شهد» 
فأبرزت له القوة في صورة اليد حتى يتصف بهاء لأن اليد محل القوة. 

قوله : ثم أرسل البحر الأخضر بيني وبينها فغرقت فيه»» البحر الأخضر 
ههنا صورة الصفاء» وهي صفة الحياة الصرفة فقد يشهد الماء ولا يتيقّن الشاهد أنه 
محل الحياة» وهذا الشهود لم يتيقّن فيه محل الحياة» ولذلك حرا بنرا خط 
لانه شديد الصفاء الذي يميل به إلى السواد [ 4 ه أ] والخضرة مائلة إلى السواد. 
وإرسال البحر الأخضر بينه وبين اليد لانه صفاء كما قلناه. والماء محل المزاج كما 
هو محل الحياة . فکانه آرسل لینشی في الشاهد القوق ولهذا قال :«بيني وبینها»» 
لأنه لم يكن من قبل اتصف بها . وقبل الاتصاف بالقوة لم يكن شديد امجري في 
شهوده. فأرسل له البحر بريئاً عن الكدر ليجري فيه بلا وقفة بعد اتصافه بالقوة.. 

وكيفية الا رسال شهود حضرة ليس الله فيها حاضرا بالعية وإنما هو حاضر 
بفناء الشاهد فيدرك الشاهد نفسه متصفا بالهوية, ولا يدرك في حضرته معية. 
فالموارد التي ترد عليه يدركها کانها بعثة . لانه إن لم يدرك الثنوية ف في الشهود لم 
يُعط عطاء حاضراء ا . وهذا 
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ليس في كل شهود. وإنما هو في شهود مخصوص نزر. وهذا الشهود الذي قد شهد 
فيه القوة من جملة هذا الشهود الذ کور . فکانه قال : رأيت القوة في صورة اليد 
ولم الصف بها إلى حيث أرسل اللّه لي الصفاء في صورة بحرء إذ البحر محل 
الجري» لأجري فيه إلى حيث أدرك القوة ويتحقق لي الاتصاف . ولهذا قال :« ففرقت 
فيه), فکانه جرى في الصفاء العبر عنه بالبحر» وتعبيره عن هذا الولوج بالغرق» لأنه 
ولوج تلجج غامر يستهلك ال جاري فيه» لأنّ الغرق استهلاك» ومراده به التلجّج فيه . 

قوله : « ورأيت لوحا»» يعني به أنه في حال الجري المعبُر عنه بالولوج حصلت 
له وقفة تفضي بصاحبها إلى النجاة من الهلاك المعبُر عنه بالغمر. وهذا اللوح هو 
صفة الیقین» فکانه لا تيقن الصفاء بينه وبين القوة فى هذا الشهود حصلت له 
الوقفة وهو الیقین. فاستعلی عليه کاستعلاء الغریق على لوح یجده. لانه قد وجد 
اليقين عند الهلاك في البحر صورة لوح مستعلی عليه كالوقفة . إذ اليقين وقفة. 
فمتی حصل للجاري يقين في جریه وقف . وحصل له اخلاص من استهلاك محل 
ابي ال رت بار 

قوله : «فركبت عليه فنجوت, ولولاه لهلکت»» يريد به أنه عند حصول 
اليقين في هذا الجري استعلی عليه . ولولا الیقین لما حصلت له وقفة» ولا كان ينجو 
من الهلاك . لأنه إن لم يحصل للجاري وقفة تفضي به إلى الراحة لم ينقض جريه ولا 
تلججه. ولهذا قال :«لولاه لهلكت»» لأنه لولا اليقين لهلك الجاري» إذ اليقين 
وقفة نجاة. 


توله : ثم برژت اليد فإذا هي ساحل لذلك البحرء فالراکب تحري فيه. 
حتى ينتهي للساحل , ويرمي بها في القفر . 

أقول : معنى قوله : «ثم برزت الید»» هو أنه لما حصل له اليقين في وسط 
التلجج ظهرت اليد التى هى القوة المهيأة له لأجل الاتصاف بها بعد الصفاء الذي 
حال بينها وبينه وهو البحر. وهذه القوة تحتوي على الصفاء المذكور كاحتواء الساحل 
على البحر لان البحر من أجل القوة آرسل» فيجب أن يكون له ساحل» لأت نهايته 
في الشهود هي القوة, لان قصده في الجري إلى إدراك اليد التي برزت له. ولهذا 
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قال : وانهاه ساحل البحره لأن الساحل نهاية. وهذا قد وصل إلى نهاية هذا 
الجري. 

وقوله :«برزت» لانه في حال التلجّج في طلب القوة خفیت عنه . فلما قرب 
إلى مقصده ظهرت القوة له حیث نجا من الهلاك . فلما تيقّن النجاة» وهی الوقفت 
حصل له المقصود عند هذا اليقين. وهذا اليقين هو ظهور هذه اليد الغ عا 
بالقوة. 

قوله : قالراکب تجري فيه»» معناه أن هذا البحر هو مسلك كل مهتم 
یقصد : سواء كان كاملا او ناقصا . فكل سالك محمول على مرکب؛ والرکب 
ههنا هي الهمة. . وکل حي ذو همّة . وكل ذي همة جار في البحره لأنه محل | الحياة . 
ولهذا كان کل ذي همّةَ جار وا ون . فلا وقفة للجاري إلى حيث الساحل الذي هو 
القوة المرادة للاتصاف . فكل جار فى هذا البحر لا يقف إلا عند اليقين. ولا يكون 
اليقين إلا لمن اصف به. فانتهاؤه إلى هذا الساحل هو يلوغ الغاية إلى القصد . 

قوله ٠:‏ فيبرزها الساحل ويرمي بها في القفر»» معناه أنه کل من وصل إلى 
مقصوده. وهو الجنوح إلى الساحل المعبّر عنه باليد» يأخذ هذه المراكب ويرمي بها 
في القفر. وصورة هذا الأخذ هو أن تستهلك القوة کل من يجنح إليها بجعلها له 
قويا. ورميها في القفر هو إلقاء المتصفين بالقوة فى شدة الصلابة» وهی جمهور 
القهبرء لاد الصلابة شدة القوة. فتاخذ ايه هذه الراکب من القوة إلى اشتدادهاه 
وهي الصلابة. وهذا الأخذ من قوة إلى شد‌تها لیس في محال متعددة, وإنما هی قوة 
واحدة تتغيّر عليها صفات إلى حيث الصلابق وهو شدة تلك القوة. ولا وم 
أولاً باليد وهي محل العطاء والأخذ» عبر عنها باخذ المراكب من الساحل إلى القفر, 
أي من القوة إلى ثبوت تلك القوة. إذ القفرٌ اشد صلابة من الساحل لبعده من الاء. 


قوله : ويخرج ' أصحاب الراکب. معهم در وجوهرٌ ومرجان . فإذا حصل 
في البر عادت أحجارا. 


١‏ . في الأصل : ويخرجون, كما في نص بعض مخطوطات المشاهد . والقراءة التي أثبتناها 
اختارها ناسخ مخطوط مانيسا ۱۱۸۳ ( بتركيا ). الورقة ۰11۷ وهو من تلاميذ مولف‌الشاهد 
آبن عربي . 
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أقول یت ی ات هی N‏ 
فعند الأخذ الذي هو الرمي إلى القفر تعود هذه الجواهر, ؛ التي قد ارتقت المراكب بها 
إل الساحل؛ احجارا في حال الرمي في القفر الذي هو الصلابة» لاق الا عجار قريبة 
الصفة من التراب» ویرید به أن كل شيء یازج القوة فیلتحق بصفاتهاء بل يصير 
إلى صفة يستعلي علیها مزاجه بها . لأن کل شيء عازج القوة إلى غاية يصير بها إلى 
الصلابة . 
فاستحالة الجواهر إلى الحجرية على اختلاف آنواعها هو مازجة القوة لقدار 
الهمی لأن نوع الذر یخالف الرجان والجوهر, لأن الدر والجوهر والرجان هي مکاسب 
الهمم احمولة في الراکب . وعَوّدها أحجارا هو خمود تلك الهمم بعد الوصول 
لأن الواصل بعد بلوغ غایته [یجد ] فتور همته . 


توله : فقلت له : كيف يبقى الدّرٌ درا والجوهرٌ جوهراً . والرجان مرجانا؟ 
قال : إذا خرجت من البجر فأخرج معك من مائه. فما بقي الاء بقي الدّرٌ والجوهر 
والرجان على حاله. 

0 : إن مراده [ > ه ب ] بهذا القول أنه متى عدم الماء عدمت الحياة . إذ 

هي الجوهرء والاء هو منبع هذه الحياة. ولهذا قال شرت من الجر 
ل الولوج المهلك فخذ معك حياة» 
ا . فما دام حيا يعبّر عما اطلع عليه من 
اختلاف الأ نواع العبر عنها بالجواهر المذكورة . وما دام يعبر فواجب أن يكون مشاهدا 
لهاايدا ادا كان مغاس فون لله مرجد . وقصده فى هذا الشهود بقاء 
الحياة» كانه قال : ما وک حي انع مشاهد العاف لكان عي ا فإذا 
عُدمت هذه الحياة عادت الجواهر شارا 

توله : فان يبس الاء عادت احجارا. وفي سورة الأنبياء آوضحت سرّها. 

أقول : معنی يبس الاء هو عدم الحياة وانقطاع الشهود المؤدي إلى الاطلاع . 
وقوله : «في سورة الأنبياء أوضحت سرها» يشير به إلى قوله تعالى : © وجعلنا 


من الماء كل شيء حي 44 [ الأنبياء / ۰]. فهذه كلّها دلائل على استمداد الحياة من 
الماء. 
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قوله : فأخرجت معي من الاء. فلما وصلت القفر رأيت في وسط القفر 
روضة خضراء . فقيل لي : ادخل, فدخلت . 

أقول : معنى قوله : 9أخذت معي من الماء»» يعني به رجوعه بالحياة بعد اتصافه 
بالقوة التي برزت له في صورة اليد . لا توسط صورة الاتصاف بالقوة المعبّر عنها 
بال حمل لها ال رال فقا > فكانه نیم فة ع الدخول به ولزوم 
النفس تردد . فلما تردّد فى الدخول فيه قيل له :« ادخل». وهذا القول لجزم اليقين. 

فلما قيل له : ادخل؛ علم أن هذا الدخول محل الوقفة في المقام المذكور 
فاتصف به عن يقين الوصف . 

قوله :« فدخلت». يريد به الولوج في هذا المقام المعبر عنه باليقين بعد 
الاتصاف بالقوة المعبر عنها بالقفر. وهذا المقام عند توسط القفر لأنه لا يحصل 
اليقين إلى أن يتوسط الشخص وسط الوصف . ولا مُثّل له اليقين كالمقام افتقر إلى أن 
يؤمر بالدخول عند حصول التردد. فلهذا مت كالمقام ودخل فيه. 

قوله :« فلما وصلت القفر رأيت في وسط القفر روضة خضراء»» يعني به أن 
تحدید القام هو للتنزه؛ واليقین هو للراحة. ولا معنی للراحة إل تنزیه ا 
فکانه لما حصل له اليقين بالتوسّط في القوة التي هي القفر تمثل له القام روضة 
خضراء . إذ المقام ههنا هو اليقين كما ذكرناه. فلما تيقّنَ كان اليقين نزهة الخواطر 
الواردة» کالتنزه فى الروضة الخضراء. 

قوله ٠:‏ فقال لي ادخل فدخلت»» هذا الأمر لقطع اليقين بعد حصول 
التردّد عند الاطلاع . . فلما حصل له ذلك أمر بالقطع في حال الاطلاع على إرادة 
اليقين» ودخوله ولوجه في اليقين المعبر عنه بالقام . فقوله :« فد خلت». يريد به 
أنني اتصفت عقيب الأمرء قله قبل الامر كان حصل له التردٌد, فلما ورد الأمر تحقق 
بالاتصاف إذ الأمر حق . 


قوله : فرأيت أزهارها ونوارها وطيورها وثمارها. 
أقول : معنى أزهار هذه الروضة العبر عنها بالقام في اصطلاحنا خاصة هو 
اختلاف القوة» لان كل ما انفرد اسم تمازجه القوة اللائقة به سمي نوعاً كالقوة 
١.في‏ ( س ق ٣٣‏ ):«علی». 
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والقهر واجبروت والانتقام . فالازهار هو کل ما عازج القوق والائمار هو جني الازهار 
وهي قوة نماز ج القهر عند ظهور القهر علیها . 

والنوار هو إشراق الزهر على محل قابل» وله من الأربعة الذ کورة اجبروت. إذ 
هو محل قابل لاشراق القهر عليه. والطیور هى صفة الانتقام لان الانتقام یظهر على 
الحي» ویصدر منه فعل على الأحياء. ولا يفضي بهم هذا الفعل إلى الوت . قال الله 
تعالی : 9 لا یقضی علیهم فیموتوا ولا یَْخفف عنهم من عذابها # [ فاطر / 7 ۳]) 
وقال تعالی : 9 لا يموت فیها ولا یحیی 4 [طه / 4 ۷]. فوجب أن یکون بين 
الانتقام والْنتقّم منه نسبة حياة یکون مدد حياتهم فى عين ذلك الانتقام . 
وتعبیرنا عنه بالطیور لأن الملائكة ذوات القوة يعبر عنها بالطیور» وأصحاب 
النارملائكة. قال الله تعالی فیهم : # علیها تسعة عشر # [ الدثر/ ۳۰ ]۰ ولیس 
هذا خروجا! ) عن القصود لأننا إنما آردنا بعدد صفة القوة» ومنه الطیور الوصوفة. 
قوله : فمدذت يدي لآكل من ثمرها فیبس الاء واستحالت اجواهر . 
أقول : معنی قوله : « فمددت بد یرید وان اروت یلیس يك تون 
القوة ما في المعاش الدنيوي کالکاسب. ولمّا فى تقوم الجسد. وموجب إرادته 
للاخذ هو التجزؤء لأن الجزئية التي هي صورة العارف تريد حقّها في الظاهر» وكمال 
العارف يوجب عليه أن يُعطي كل شيء من أعضائه حقَّهُ» بل وأجزائه أيضا. 
وقوله ١:‏ يبس الاء» معناه أنه لما اتصف بغاية القوة التى هى الصلابة لم يبق 
عنده فرق بين أنواع القوق لأنها جعلت له قوة واحدة كاملة فى غاية الكمال» 
فاتحدت أنواعها في حال جمعيتها له» وفني الاتحاد إلى حيث انطلق عليها اسم 
الاحدية. فلم يبق عنده أسماء كثيرة» لأنه اتصف بأوصاف الهوية. والهوية من 
حيث ذاتها لا یجد فیها أشياء كثيرة ؛ إذا عريت عن الكثرة يجب أن تبرأ عن الأسماء 
أيضا. فكانه لما وصل إلى غاية القوة التي هي الصلابة فنيت له أنواع القوة» وفني 
الاتحاد أيضاء فانطلق عليه اسم الأحدية. فلما آراد أن ياخذ منها شيعا بحسب 
العادة في الشرع" فلم يجد فيها أنواعأء وذلك هو يُبْس الماء. ومتى يبس الماء عند 


.١‏ في الاصل : خروج. 
۲ في رس ق ۲۵ب) : « العنوع 4. 


۸۰ ست عجم بنت النفیس 
كثرة الا شیاء تعود كلها تربة واحدق لأن العلة في الكثرة ة هي الحياة» والاء مُمد هذه 
الحياة . فإذا نشف الماء وجب أن تعود هذه الا شیاء ترابًء كما قال :«عادت الجواهر 
أحجارأ». وكل هذا موجبه عدم الماء. 

قوله ٠:‏ واستحالت الجواهر»» معناه أن العارف يحرم عليه الخصوص لنفسه 
بل يمنع عنه التخصص' . فأول ما يلتزم به العارف عدم اخصوص. فلما أراد الأخذء 
ومد يده إلى تناول [ ه ۰ أ] الثمار كأنه أراد التتخصيص لنفسه فمنع منه. كما أن 
فطرة العارف تقتضي عدم الخصوص. فلهذا يبس الای ولم يكتف بيبسه لان يبسه 
امتزاج أنواع القوة حتى ظهر له المنع» وهذا كالتذكير للنسيان, لأنه ذهل في حال 
إرادة الأخذ عن عدم احخصوص. فكانت الاستحالة له مذكرة. فلو يبس الماء ولم 
تحصل الاستحالة لما أوجب له التذكيرء لأنه تيقّن أن يبس الاء لجعل أنواع القوى 
واحدة» فوجب أن تکون الاستحالة للتذ کیر. وقد قال اللّه تعالى في حق آدم : 
و فنسي ولم نجد له عزما 4 [طه / ۱۱۵ ] . فطرآن نسیان العارف عليه لکماله لان 
آباالبش علیه السلام» كان كاملا وکماله آوجب النسیان . 


قوله : فإذا النداء : آلق ما بيدك من ثمرهاء فألقيت بها. فنبع الاء وعادت 
الجواهر إلى حالها . 

0 معت نوه ان و رن E‏ دمر 
0 ل 
الصفات أوجب له التذكير كالنداء المسمع للسامع. 

وقوله ٠:‏ فالقیت بها فنبع الماء»» معناه أنه لما عاد إلى التزام عدم الخصوص› 
بالتذكير المذ کور جرى معه الحق من حيث هو وعادت الحقائق ق إلى أصولهاء والعلة 
في عَوْدها إلى ما كانت عليه أولا هو أنه إذا وصل العارف إلى غاية فنائه في الهويةه 
واتصف بأوصاف اللّه تعالى تصير الأشياء عنده واحدة في حال الوصول . فاذا دام 
هذا الفناء یاخذ العارف في التحول في المظاهر. كما أن الله تعالى له التحوال دائماً. 


a 4.١‏ ۰ ۳ یه اأ 
.هي ( سوا ١١ب‏ ): ١‏ يمتنع عنه التخصيص؛ 


الشهد الثاني ۸۱ 

فيكون تحوّل العارف بعينه تحوّل اللّه» لأن العارف ليس له حقيقة متفردة عن 
الهوية» والتحول للهوية. لأنها اسم لذات الله تعالى . فکانه لما تمن فى القوة 
واستدرك عدم اخصوص المذكور ومضى عليه آنْ. أخذ في التحول في المظاهر 
الذكورة. وتحوله عود الجواهر المذكورة إلى حقائقها. 


قوله : ثم قال لي : سر إلى آخر الروضة. فسرت فوجدت صحراء فقال : 
اسلكهاء فسلکتها » فرأيت بها عقارب وحيّات وأفاعي وأسوداء فكلّما نالني 
منها ضرر نضحت الموضع بالاء فبرئ. 

أقول : معنى سيره إلى آخر الروضة هو رادة التنزه في الظاهر كتعجب الرب 
بق الاب ل هه لأ الات موس اناهن الله که يه هو تدر ف 
صورته» إما بانتمائه إلى اللّه» وإما بتركه للدنيا. فكل هذه تُفضي بصاحبها إلى 
التعجّب منه دون غيره. فالسير في الروضة هو تّه» ویحصل في ضمنه تعجّب ولا بد 
فكانه لا أخذ في التطورء بعد فنائه في الهوية» سرى في الظاهر على سبيل التنزيه . 

وله واو بطرت عكيك اماه رويد يت ET O‏ 
فإنها من حيث هي تربة ينطلق عليها اسم الصحرای لأن الصحراء اسم للارض 
الوطيئة؛ وكلها أسماء تنطلق على مجموع الأرض؛ فهي الصحراء التي ذكرها. 

قوله :«فوجدت فيها عقارب وحيات وأفاعي راودا اوري بان ارا 
اخلوقات في الأرض محکوم عليهاء وليس لها اختيار» كما أن الهوام ليس لها 
اختيار» بل محکوم عليها فنسبتها في حقيقة الحق نسبتها إلى الإنسان الكامل. 
ونسبة الجاهل إلى هذا الكامل کنسبة الهوام الذ کورة إلى احقيقة . واختلاف أنواعها 
کاختلاف آنواع اجهل فانه ما سوی العارف الکامل ذ فى الوجود ینطلق عليه الجهل . 
ومن الکامل في جهله إلى الکامل في معرفته أنواع كثيرة. وفي هذه الأنواع الكثيرة 
المذكورة أناس يطلق العارف عليهم اسم الأفرادء فكل واحد منهم قد استقل بحمل 
نوع من أنواع الوجود. فكما أن الأنواع مختلفة فوجب أن تكون منفردة» ولكل 
منفرد من هذه الأنواع حامل منفرد» فهذا نسميه فردا. 

وقد قيل إنه خارج عن دائرة القطب» وفيه نظرء لأن القطب الذي هو الواحد 
متصف بأوصاف الله تعالی» إذ هو فان في الهوية . فان كان أحد خارجا عن دائرته 
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وجب أن یک ق غاا عو حیطه سا الله تال ۵ وهد) مال وجي القول 
بهذا الانفراد واخروج عن داثرة القطبية هو نظر إلى صورة العارف القيدة وحملها 
عبر الوتجود د کل نوع لايد لین جامل» فشركوا يون ال اخرني والكلي 
فجعلوا له مثالاً في احمل وهذا هو التفرّد . وكان معنى الخروج عن دائرته تفرّد 
مانلی وهذا بريء عن المثل. وكل من شاركه في الحمل قيل : إنه خارج عن دائرته» 
ولا أصل له . فهؤلاء ال فراد هم الأسود الذ کورة. 

وإنما اقتصر على ذکر هذه الآن اختصارا لأنٌ مجموع الوجود ينتهي إلى أربعة 
آسمای وهي أنواع الوجود. قال الله تعالى : هو الأول والآخر والظاهر والباطن 
وهو بكل شيء عليم # [ الحديد / ۳]. فهذا العارف» رضوان اللّه عليه نظر إلى 
الحقيقة من حيث هي» واختصر منها مجموع الوجود وجزأه إلى أربعة آنواع 
وهذه هي الأنواع المذكورة ف فى الصحراء. 

قوله :« فکلما نالي منها ضرر نضحتٌ الوضع بالاء ارق وم معناه ان العارف 
إذا صدرت إليه أذيّة من جزء من أجزائه لا یحملها على ظاهرهاء وإنما ینظر إلى 
الحقيقة من حيث هي » ويتيقّن أن الحياة واحدة سارية في المجموع . فكما أن مجموعها 
في جزئه» فيقابل الأذية بأحدية الحياة ولا يرى أنه يصدر إلى جزئه بمثل تلك الأذية. 
فانه متى فعل ذلك عاد على نفسه بالاذية. 

والجزء من حيث جهله لا يعلم أن الحياة واحدة والمجموع واحد. والعارف 
ونفسه واحد» أعني نفس الجاهل . فالجاهل إذا وصل إلى العارف [ هه ب ] بأذية 
يكون موجبها اجهل المفضي إلى التجزژ فيقابلها العارف بالعرفة التي هي مفضية 
إلى الأحدية. فكلما طرأ على العارف ضرر يكون موجبه عارضا نسبيا يقابله بأحدية 
اياف وذلك هو نضح الاء المذكور, لأن الماء هو منبع الحياة. فهذا معنى قوله: 
« كلما نالني منها ضرر نضحت الموضع بالماء فبری» . 

قرله : ثم فتح لي في آخر الصحراء عن جنات فدخلتُها فيبس الماء: 
فخرجت منها فنبع الماء. 

أقول : معنى الفتح في آخر الصحراء عن الجنّات هو استشراف العارف في 
عالم الدنيا إلى عالم الآخرة التي ينطلق عليها اسم الجنة. وكونها في آخر الصحراء 


الشهد الثاني A"‏ 

لان الفتح هو عند منتهى اليقين بالد نیا فكانه لما انتهی في الد نيا إلى المراد باستشرافه» 
تح له عن عالم الآخرة التي هي عالم ال جنة. 

وایضا فانه اول ما يؤخذ العارف ينطلق عليه اسم الجهل. ولا معنى للجهل 
إلا التيقن بحقيقة الدنيا. فإذا أخذ في الا ستشراف إلى العرفة» ثم تمڱن فيهاء وهي 
القوة المعبّر عنها بالصلابة, یفتح له باب إلى عالم الآخرة» فيعود مشاهد! للعوالم 
الأربعة› ومنها عالم الآخرة الذي هو اسم للجنة. 

وقوله :«فدخلتها فيبس الاء» معناه أن عالم الجنة هو آخر الوجود» لاد 
الاسم الآخر هو مکمل الأربعة. فإذا وصل الشاهد إلى هذا العالم : إما عوت وإما 
بشهود كما قال» انقطع عالم الحياة الظاهر الذي موجبه الا لأن عالم الآخرة لا 
يستمد ون الحياة من الماء» وإنما يستمدون الحياة من الله تعالى بالجعل. وهذا الجعل 
هو قوله. عه : (يكتب إلى أهل الجنة : أما بعد» فَإنّني حي لا آموت وقد جعلتك 
حیا لا موت» . وفي الحديث الاخر :من الحي الذي لا يموت إلى الحي الذي لا 
عوت) . فهذه الحياة استمد ادها من اللّه تعالی ولیس من الماء . وإتما مدد الماء لعالم 
الظاهر لانه أول موجود في الظاهر فوجب أن يستمدً الظاهر منه حياة إذ هو منبع 
ی 

فإذا شهد العارف عالم الاخرة تنقطع عنه هذه الحياة العهودة التي مدّها 
الاء. وهذا معنی قوله :«فيبس الماء»» لأن الشاهد في عالم شهوده یصدق عليه 
اسم الوت . ومتی صدق عليه هذا الاسم. كان في حال الشهود» خرج عن استمد اده 
من هذه الحياة التی أصلها الاء» واستمد من الحى الذي لا يموت. 

وقوله ر فخرجت منها فنبع ال يريك يدانه [ذا رجع الشاهد من الشهود» 
يستمد الحياة من الماء» كالحال الأول قبل الشهود لأنه عاد إلى الظاهر كما كان. 
والظاهر یستمد الحياة من الماء كما قلنا. فعند الرجوع تعود له الحياة ناشئة كالنشء 
الأول المبتدأ فيه بنبع الماء . 


قوله : ثم دخلت ظلمة فقيل لي : آلق ثوبك وارم الاء والأحجار فقد 
وجدت. فالقیت کل شيء كان عندي. وما ریت حيث ألقيت وبقيت . فقال 
لي : الان أنت أنت. 
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أقول : معنى قوله ٠:‏ دخلت ظلمة»» هذه الظلمة حضرة من حضرات الهوية» 
فان كل حضرة تنفرد منهاء بشرط الاتصاف بهاء تدرك ظلمانية؛ لأن الهوية بريئة 
عن الظلمة والنور أيضا. وهذا يرد على العارف بعد كماله» وهي حضرات ناشئة 
من وصفه. وصورة تمايزها هو أنه في حال التسمية بالتقييد» وهو الحال الذي ينزل 
الله فيه إلى سماء الدنياء فيكون قد تسمّی بالتقييد في حال إرادة النزول» فيطلق 
على نفسه صورة من جملة ا مجموع . 

وكيفية هذا الإطلاق الذي يوجبه التقييد هو أن يختصر من ذاته الواحدة 
الجامعة التفردة صورة جامعة مجموع ما في الذات الطلقة» ويظهر لها من الذات 
المطلقة بنور» ويستودع هذه الصورة اختصرة فيه فيطلق عليها اسم النزول. وهي 
الصورة التي خلق آدم عليها. فعند ارتفاعه من النزول يعود إلى الذات المطلقة. وهذا 
العود اتصاف . ففي حال إرادة الاتصاف تقوم له الصفات حضرات في حقيقتها 
التي هي الهوية» وهي بريئة من النور كما هي بريكة عن الظلمة. فيشهد في هذه 
الحضرات صورة صفاته وأسمائه. 

وبعد هذا الشهود يعود إلى الاتصاف كما كان. فشهود العارف لحضرات 
منفردة هو شهود الله المذكور في حال إرادة الاتصاف . فان في حال التفرّد الجزئي 
عادت له حضرات هويته مشهودة عيانا فأيا' منها أراد الدخول فيها حال الاتصاف 
دخل. فهذا معنى قوله ٠:‏ دخلت ظلمة)» يريد بها حضرة من حضرات هويته. 

وهذه صفات لا تكون إلا للكامل الواحد في عصره. ولا یقدر أن يعبر عنها 
غيره» لكونه يشهد مجالها ويعبّر عن معانيهاء ولا يمكن أن يُظهر هذه المعاني 
وأسماء هذه الحضرات سوى الواحد المذكور. فمن تكلّف ار تن 
السامع أن يجبره على إظهار هذه العاني الغامضة وصورة الإظهارء وكيفية هذا 
الکون ومعنى كيفية نشأة هذه احضرات وأينيتهاء ولميتها فيه» وخصوصه بها دون 
غيره من الأجزاء. وهل هي متصلة بالکثرق أو منفصلة أو متحدة أو الموجود واحد؟ 

فالعلة في مایزها بخصوصك : ما هي ؟ وما الحضرات التي يحكم لها بعدم 
النور وعدم الظلمة ؟ أثراها جسمانية أو لطائف. فإن كانت جسمانية فيلتزم النور 


١‏ . في (س. ق ۲۷ ) :« فاي ما». 
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من أجل التمايز. وإن كانت لطائف فيلتزم الظلمة إذ اللطائف المذكورة بريئة عن 
التمايز. ونحن ندرك حضرات لا توصف بالنور ولا بالظلمة» وهي تقييد الهوية في 
محل تريد به التمييز في ذاتها. 

فإن وجد مدّع للكمال فيجب عليه في كماله حل مقفل ما تضمنته هذه 
الأسطر بالعلامات المذكورة. فان حكم عليها بعدم الصحة فنقول له : شيمتك 
الجهل» ومنفرداثّه آوصافك فاخبرنا من أين بطلانها من صفاتك المذ کورة؟ وأحرى 
أن لا يقف علیها إلا من هو آهلها : ما ورائة وإما وهبا من الله تعالی . فلولا الوراثة 
أو الوهب لا كنا نقدم قادرین على حل مقفل [ 55 ] هذا الکتاب ونرکب نهج من 
تقدم من الأ ولیاء کصاحب هذا الکتاب ومن مائله . 

قوله :«فقیل لى : الق ثوبك وارم الاء وال حجار فقد وجدت» معناه هو أنه 
غك خر ر ار ت الذكورة الغ تقدم دك ھا ی ال امه من الترول ور 
لهات امنا كور معان عنام رقن الها اراد الاتضات انهاه #الدكرل فيه 
فهذا للعارف في حال الخلع. كما أن الله تعالى بريء عن التقييد عند الرجوع من 
النزول. فكذلك العارف يخلع القيد ويلبس الإطلاق ويدخل في أي حضرة أراد 
من هذه امحضرات فإلقاء الثوب هو هذا الخلع المذ كور . 

وأما رمي الماء والاحجار فهو عند الدخول في حضرة ظلمانية عارية عر 
التحديد والتمايز. فحين دخوله فيها بعدم مجموع ما كان يتذكره في عالم الظاهر 
من الحياة الظاهرة والقوة المتصلبة؛ وهی الماء والأحجار المرمية فى حال الدخول» 
ی حال صر ا ت ل و التاطق بالامی قال له : نك قد 
زجدت لان آلامر حکم؛ ولا بداله من ار والقول له بانك قد وجدت هو آثر الامر 
الذكور. وهذا المقام بلوغ غاية ماء مقصودة له» فلذلك قیل له : قد وجدت. 

قوله :«فالقیت کل شیء کان عندي» وما رايت حین ( القیت» معناه 
بشیر (لی إلقاء الالوفات الذ کورة ف حال اكلم والدخول في هذه احضرة الطلمانية. 
فقوله :«فما رایت حين القیت» معناه أن العارف كلما استقر في حضرة أو مقام 


۱ قبل صفحات وردت :2 حيث آألقیت». وسوف تعود الکلمة كما رقمت سابقا. 


۸1 ست عجم بنت النفیس 
لا یلبث فيه أكثر من آن واحد. ويأخذ في التزید لانه فان في الهوية. والهوية لا 
تلبت على نمط واحد أكثر من آن واحد» وتاخذ في التزید . ومحال أن هوية الله 
تاخذ في الانتقاص . فكذلك العارف بعد كمال العرفة لا یاخذ في الانتقاص» لانه 
متصف باوصاف الهوية في حال فنائه» لکنه یاخذ في الظاهر. ولا معنی للمظاهر 
إلا التزيّد في الوجود. فإذا دخل في حضرة بمشيئة لا يلبث فيها أكثر من آن ويعود 
إلى الظهور. وهذا ينقض قول من قال : إن العارف بالله يجوز أن يُسلب معرفته 
فإن السلب نقص. 

وهذا بريء عن النقص لفنائه في الهوية الكاملة التي لا يسوغ فيها إطلاق 
الق وكا ناسين د ل مده ام هر اف هور یم رن 

ومعنى قوله :«فما رايت حت القت مر إرادة الظهور المذكورء لانه إذا 
بلغ الغاية في مقام لا يفتقر إلى التحوّل منه إلى مقام آخرء وهذا أخذ في نمط التحوّل 
فلا يجب له الوقوف فى مقام إذ لا غاية له فيه . فكأنه يقول : من حين ألقيت» 
وقيل لى : قد يجيه عدبت إل الظهور ونفيت عن نفسى الوقفة لأن الوجود 
ا 

قوله ٠:‏ وبقيت» فقال لي : الان أنت أنت». معنى بقائه هو البقاء اختص 
باللّه» لأن الله يتحول في الصور وهو واحد لا يتكثر ولا ينقضي عليه زمان . ففي 
كل صورة يتحول فيها تعالى يسمى باقیا. وكذلك الكامل بعد فنائه في الهوية 
ينطلق عليه البقاء» في أي مقام يتحول إليه» وأي صورة يلج فيها. 

وأعجب الأ شياء من صفات العارف الكامل أنه يتحول من مقام إلى مقام» 
واسم بقائه ينطلق على القام الأول مع تحوله عنه . فكأنه قال : حال ثبوتي هذا الآن 
في هذا المقام انطلق علي اسم البقای وهذه ۱ ' كلها صفات تلتزم الكمال في الفناء 
بشرط الوقوف على صورة هذا الفناء. ولولا وقوف هذا العارف على صورة هذا 
الفناء لما كان قيل له : أنت أنت. ومعنى ذلك هو أنه في حال الخطاب من الله إلى 
الشاهد بتنازل الله له إلى مقام المماثلة في الصورة. ويَعُود الشاهد مرآة لصورة الله 
التي تنازل فيها. والله بنوره مرآة لصورة الشاهد . واخطاب الجاري بين هاتین۲۱) 


۱ في رك ب) : «وهذای والثبت من رس ق 1۲۸). 
۲ في النسخ الثلاث : هذین . 


المشهد الثاني AV‏ 
الصورتين هو سريان اللطف النوري» من اللطيف إلى الکثیف . فكلما تحرك في 
خاطر الشاهد حرف أو معنى ينطبع في مرآته التي هي الله بنوره فيحصل له السماع 
والقبول بالانطباع في المرآة الكثيفة التي هي صورة العارف . فمن هذه الا وصاف 
سمع الخطاب بالقول له : أنت أنت. 


قوله : ثم قال لي : ترى ما أحسن هذه الظلمة ! وما أشدٌ ضوءَها وما 
أسطع نورها ! هذه الظلمة مطلع الأنوار» ومنبع عيون الأسرارء وعنصر المواد. 

أقول : إن مراده بقوله له فيض التعجّب على الصفة من الوصوف, فان الله 
تعالی من حيث صفاته وأسماؤه یجعلها حضرات ویتعجّب بهاء کتعجبه من الشاب . 
فاذا تعجّب فاض التعجّب على صفاته فیحصل للصفة التعجب أيضا. وهذا القام 
الذي قد قیل له فيه :«ما أحسن هذه الظلمة» من القامات التی یظهر الله بصفاته 
امار ع غرم اشامت ي مزر تایه ايها كرتن الصيفات الدكورة 
ا ده يسمي مها اشامت میتی الله ی مور ین سوت 
المقامات الذ كورة . 

وکونه «ظلمة» لانه وصف من أوصاف الهوية. وهي تستهلك أوصافها 
وحضراتها التي تليق بهاء فیجعلها كلها ظلمانية» لأنها من حيث هي يباين نورها 
هذا النور الدرك . بل يكون بالنسبة إلى هذا النور كانه ظلماني» وهو كذلك في 
الحقيقة لأنه لا تمايز فيه ولا فائدة في النور سوى التمايز. لكنها ظلمة ليست من 
خارج» ولا يتلبّس بها الشاهد تلبسا ينسب إلى الدخول فيهاء لكنها ظلمة أحديّة 
الشاهد لنفسه تظهر من نفسه لنفسه النورانية المَيّدة فيدركها ظلمانية نسبية» 
وفائدتها الإطلاق والقيد. 

فلما ظهر اللّه لهذا العارف الشاهد بالصفات في مرتبة المقامات وهي متباينة 
عنه كما ذكرنا حصل التعجب وأفاض على الشاهد فقال له : «ترى ما حسن هذه 
الظلمة !» 

قوله ١:‏ وما أشد نورها !»» يلحظ منه فى ظاهره تناقض من أجل أن النور 
این الظلمة» لکنها ظلمة تباين هذه الظل فوجب آن یکون نورها ايتا لهذا 
النور» ونورها على نسبة ظلمتها يفضي إلى التعجب ایضا. 


۸۸ ست عجم بنت النفيس 

والدلیل على أنه نور يباين هذه الأنوار» كما آنها ظلمة تباین هذه الظلم 
تسميته لها بالضوء, لأن الضوء نور مقيد في محل ينطلق عليه الضوء. والنور لفظ 
عام ينطلق على الضوء وغيره. وهذا الضوء وصف لهذه الظلمة [5 ه ب] لان نفس 
التقييد توجب التسمية لتعريف المقيد . فلما كانت الظلمة إطلاقاً غير محدّد, ولا 
تمايز فيها كانت بريئة عن الاسمای إذ الأسماء موجبها التقييد . فلما أراد اللّه أن 
يجعلها حضرات متعددة بقدرته جعل لها تعالى أسماء يلحظ منها الناقضة لأن 
الاسم منتزع منها وهو الضوء. 

وكما أن الضوء منتزع من إطلاق النور» وهو مقيّد کذ لك انتزع لهذه الظلمة 
المطلقة منه اسم مقیّد» مناف للإطلاق» فلحظت منه المناقضة كمناقضة حصر 
النور» فإنه يدرك كانه محصور وتيقّن المدرك أنه مناقض لنفسه لأنه يعتقد أن 
النور لا ينحصر البتة. فهذه المناقضة التى تلحظ من تسمية الظلمة بالضوء. كما 
يلحظ تقييد النور في إطلاقه . ۱ 

وایضا فان الحق إذا ظهر للشاهد من حيث هو ية یتسمّی له بمجموع الأسماء 
الي ربا رلك ا مامه دان ری هافر میا لاز 
كاذ عم و لاه اومان ی الطلية باشو لان کیت وصفان 
لذات واحدة. 

قوله ٠:‏ وما أسطع نورها !؛» عاد إلى العموم بذ كر النور حيث كان الضوء 
وا محص دام أوصاف النور. وصورة هذا النور الموصوف به هذه الظلمة » لآن 
هذه الظلمة ذاقة فمتی وصفت بالظلمة تكرارا كان هذا الوصف میزا فیها؛ ولیس 
فيها تمايز إلا بالنور. فوجب أن يكون هذا الوصف مطلق النور لانه مي ولا یقع 
التمايز إلا بالنور. فالذات من حيث هي أحدية» هي ظلمانية. فإذا آرادت التکثر لا 
يدخل عليها إلا النور. فهو لكونها متكثرة» والظلمة لكونها واحدة. فلما نت 
فيها القامات كما ذكرنا فى حال التعجب وجب أن یکون المممّز النور» فلهذا 
لعفت ا 

وكونه ساطعا لأنه لا يشوبه کذافق إذ هو منبع الأنوار. فالانوار القيدة بالنسبة 
إليه كثائف . وهذا نور مطلق في مقابلة الظلمة الذ اتية إذ هذا النور ینشا من هذه 
الظلمة . 


الشهد الثاني ۸۹ 

وفي الحقيقة تنخزل الا وصاف كلهاء فلا نور ولا ظلمة . لکنها لا انطلق علیها 
التقييد فى کون القامات» تسمّت بالنور والضوی للتمییز من أجل التقييد لا غير. 

قوله : وهذه الظلمة مطلع الا نوار ومنبع عيون الا سرار»» يعني به آن الا نوار 
المقيّدة من هذا النور الظلماني نشأت» فكل منفرد مقید ینطلق عليه نور» فهو في 
الحقيقة مطلق. والاطلاق وصف لهذه الذ ات الظلمانية إذ هي باحدیتها لا تشهد 
إلا طلمانية . ففي حال تكثرها في التقييد تشهد مستنيرة» لأنها في حال إرادة 
التقييد تظهر بنور تتمیز فيه» إذ لا فائدة في التمایز سوی التقیید . فكل نور يدرك 
مقيّداً یکون مظهرها بإرادة التقييد . وکل مقيّد يدرك في شهود نسمیه طالعاء 
وهي محله, فتكون مطلعا له. فمن حين بدا الشهود إلى حيث الكمال يدرك 
اختلاف القامات, لأن الشاهد فيه فى نمط الزيادة. فکلما تزيّد فى القامات تسمّى 
ذلك التزيّد طالعا . ۱ ۱ 

وأما کونها منبع عیون الأسرارء فالراد من الأسرار ههنا الاستمداد من سر 
الحياةء وسرٌالحياة هو الا فهو م: منبع العیون النفردة من آنواع الحيوانات . والاء 
يستمد من هذه الظلمة الذاتية لأنه ول موجود صادر عنها. فهو يستمد منها 
الصفاء . وفي حال الاستمداد يتصف بالحياة الأبدية» ويفيض هذه ال حياة على الأنواع 
المنفردة' المرادة للظهور. فكل نوع ینبم له عين بقدر سعته وصفة تقييده. وكل 
مقيد فيه سرّء وموجب هذا السر في المقيد هو الماء. وفيه سر الحياة بمجموع الاسم 
وهذا الاسم للذات الذ كورة بلا واسطة. 

وأما كونها عنصر الواد لان کل مادة تتقيّد فى جهة فهى المقيّدة بالحقيقة» 
لان مجموع الوجود القید یدخل في عموم اسمها الواحد» وظلمتها تفنيه. ففي 
تقبيده تمده بفیض مختصر من مجموعهاء فهي عنصره على الاطلاق. وفي حال 
فنائه یظهر عليه اسم أحديتهاء فلا كان ولا يكون» وهي الباقية على مر الآباد . 
وأصل كل باق ينطلق عليه عموم اسمها. فالواد تقييدهاء وفناؤها إطلاقهاء والتقييد 
قبل الفناء. فلولا أنها أصل لما كان الكمال عند الفنای إذ الفناء عود» وهو ظهور 
إطلاقها على تقييدها. 


.١‏ في ر(سءق 59أ):«المتعددة». 


۹۰ ست عجم بنت النفیس 

قوله : من هذه الظلمة أوجدتك والیها آردك ولست أخرجك منها. 

أقول : معناه أن الذات في حال التقييد تطلق على نفسها اسم | شرة بلا 
تي في ال هذا الاسم که نها مر ينها رکز دم جد ون 
الوجود هو إرادتها للتقييد» فهي تمد القیدین من إطلاقها. والمدد نور» والنور صادر 
عن هذه الظلمة . فكل من ينطلق عليه الوجود فهو مظهر مقيد متميّز في نور صدر 
عن هذه الظلمة. فبالحقيقة منها وجود التقييد» وصفاتها الإطلاق. 

وأيضاً فان العارف صورته مختصرة من مجموع الوجود» بإرادة الوقوف عليه. 
فمظهره ذاتي جامع في آن يكون فيه ولا شيء. فوجوده يصدر عن هذه الذات 
الواحدة بلا واسطت وينشأ هذا الظهر عن الظلمة . لأن غاية العارف إلى التوحيد 
وهو معرفة هذه الذات الحقيقية . فمنها وجد تقييده» وإليها يرجع إطلاقه . 

فقوله :۰ وإليها اردلاه يريد به هذا الإطلاق مذ كور الذي إليه يرجع توحيد 
هذا احقق. إذ لا معنی للتحقيق إلا الاتصاف باوصاف هذه الذات . والسحقیق 
نتيجة التوحید . فالتوخید نتيجة التقیید , أي مرد المقيّدات إليه. والتحقیق کین 
هذا التوحید بتکرار الاطلاع مع العوارض التي تعرض من الظاهر والتحوّل والشوون 
وما أشبهه. وکل هذه تحصل بعد التوحيد» وهو رده إلى الظلمة. 

قوله ٠:‏ ولست أُخرجُك منها»؛ ظاهره يناقض القول بسلب المعرفة عن العارف 
[ 9۷ 1] كما ذکرناه. وباطنه يلحظ منه أن العارف متى اتصف بالا وصاف الذاتية لا 
يجوز أن يطلق عليه الوجود المقيد . كالحال في قوله عليه السلام : «كان ولا شيء 
وهو [الآن] على ما عليه كان». . فقد یطلق على العارف في ضمن المعرفة اسم 
التجزژ وإطلاق هذا الاسم كالوجوذ مع اللّه. فمحال أن يلتحق العارف بالفناء 
الأحدي» ويعود إلى التقييد. فهذا معنى قوله « ولست أخرجك منها». 

وله : شم تح لي فر سم الخياط فخرجت عليه فرأيت بهاء ونورا ساطعاً. 
3 : رأيت ما أشلاً ظلام هذا اور ! أخرج يدك فلن تراها . فأخرجت يدي 

فما رآیتها . 

اقول : مراده بهذا الفتح هو نظر العارف إلى ما يلي الظاهرء فان الدنيا 

بالنسبة إلى مجموع الوجود کخرت الإبرة» ولو قيل آقل لساغ. لکن اقل اللسب 


الشهد الثاني ۹۱ 
غير منطوق به . فاستمداد الظاهر للكثرة من الذات الجامعة الواحدة بهذا القدر 
النزر. 

فإذا اتصف العارف الكامل بأوصاف الذات بعد فنائه یمود نظره إلى عالم 
الظاهر بهذا السبيل الذي لا قدر له. فکان هذا المقام قد حصل لهذا العارف بعد 
كماله بآن واحد» في حال رجعته من شهود الکمال. فعاد نظره إلى الوجود كما 
ذکرناه . ۱ ۱ 

ولولا أنه یشترط في کماله الاطلاع إلى الوجود الظاهر لا كان تحدّد له هذا 
السبيل التزر ولا كان یمود إلى التجزؤ . 

قوله :« فخرجت عليه»» معناه الرجوع من الخلع. لكن هذا الرجوع مقيّد 
برجوع الكمال. فليس كل رجوع من خلع يكون على هذه الصفة. وكونه مقيّدا 
بالكمال لانه ذكر فيه الفتح بعد الاتصاف بالظلمة الذاتية. فإنه قبل كماله لا يزال 
في حكم التجزؤء ولا تُطلق الأحدية على نفسه» ففي آن الكمال يتصف بأوصاف 
الأحدية» ومن جملتها الظلمة التي ذكرها. فعند الرجوع من الخلع اختص بالكمال 
يكون الشاهد الراجع قد تین بجزئيته الظاهرة النزرق فيفتح له في أحديته سبيل 
جر . وهذا السبيل ينظر إلى ما يلي الدنياء ولا يكون إلا بعد رجوعه من شهود 
الكمال في الآن الآتي والخروج عليه محمولاً» لأنّ جسم العارف اللطیف يباين 
الكثافة الأرضية» ويلحق بالنور الظاهر هذا عند الرجعة من الشهود. وأما فى حال 
ا للطافتی فإذا باين جسمه في حال الرجوع هذه الكثافة الذ كورة 

فيجب أن يرجع محمولاً على النور» إذ النور محل التحديد» وهذا الفتح تحديد . 

قوله : « فرایت بهاء ونورأ»» معناه أن الظاهر محل الاسم الجميل» ) لان موب 
الكثرة والتباين أوجب الجميل لغلا يقع النفور بين هذه الكثرة المتباينة . ففي حال 
الرجعة من الشهود يعود الشاهد إلى حكم التجزق فيظهر له عند الرجوع من 
الكمال الجميل بفت علا يحصل له النفور في جزئيته بعد اعتقاده فناء الكثرة . 
فهذا معنی قوله : «بهاء ونوراة» وهذه كلها نموت تدل على آن هذا امقام هو عند 
الرجوع من شهود الکمال . فالنور لتصدیق التماین والبهاء لعدم النفور . 


۹۲ تداعو بيت اتقیسی 

قوله : فقال لى :«رایت ما اشدٌ ظلام هذا النور !»» معناه أن لأاصل في 
الوجود الظاهر هو تقیید الذات الظلمانية » إذ الأصل في الحقيقة الظلمة إذ الذات 
عارية عن التمایز. فان كان الشاهد يشهد الكثرة في حال الرجوع. فالأصل عنده 
ی ی وت ويتيقّن أنه لا حقيقة لهذا النور إذ لا 
کثرة في احقيقة. فیدر هذا النور ظلمة 

۲ وان كان الراد پادراکه الاتصاف جر ؤ» لكر نفسه الکاملة الشريفة تعاف 
الكثرة من أجل آحدیتها الذاتية» لان الظلمة ههنا بعد کماله عوارض بالنسبة إلى 
التجزو . لکن العظمة تحتوي على هذه العوارض . فقوله :«ما أشدً ظلام هذا النور !»» 
يريد نفور نفسه عن التجزؤ لا غير. 

قوله :«أخرج يدك فلن تراها» معناه لا يطلب التحقيق في يقين هذه 
الظلمة. وإن حقق فلا يعطيه اليقين زيادة على هذا الاسم. فليس يفتقر بعد فجأة 
هذه الظلمة إلى طلب إظهار ما وراءها. فإنه تيقن أن وراءها حقيقة صرفة» ونورها 
لائق بها. فمن شدة صفائه يعبر عنه بالظلمة. وهذا النور يباين هذه الظلمة التي لا 
ترى فيها اليد. 

فقوله : وأخرج يدك فلن تراها» معناه تمكين اليقين بعدم هذا النور العتقد 
وهو الوجود الظاهرء فإن الشاهد لا يتغيّر عليه في حال الرجوع إليه تمكين اليقين. 
لكن نفس التجزؤ توجب التردد في ظاهر اليقين. 

والدليل عليه إخراج يده عقيب الأمر. فلولا وجود تردد ما بشرط الكمال لما 
كان أخرج يده ولا كان آمر بها. قال الله تعالى لخليله : لاو لم تؤمن ؟ قال : بلی 
ولكن ليطمئن قلبي 44[ البقرة / ۲۰ ]. وكذ لك قيل لموسى عليه السلام : ل واسلك 
يدك في جيبك تخرج بیضاء 4 [ القصص / ۳۲ ]» فهذه كلها عوارض على الکاملین؛ 
ليتمكن اليقين. وموجب هذه العوارض حكم التجزؤ. 

قوله : ه فاخرجت يدي فما رايتهاه, معناه أنه كا اراد تمكين اليقين فى الظاهر 
عاد إلى الاصل وهو التحقيق الذي كان عليه قبل الرجوع. فان هذه حضرة تكون قد 
أحضرت لهذا الشاهد في حال الشهود. وأدرك فيها صورة الفتح والاطلاع | إلى عالم 
الظاهر فوجده ظلمانيا لا يدرك فيه الید » فتحمّق عند رجوعه أنه لا حقيقة لهذا 
النور الظاهر. 


الشهد الثاني ٩۳‏ 

توله : هذا نوري. لا یری فيه غيري نفسه . 

أقول : إن هذا التنزل من صرف التحقیق. والراد به أن الكثرة أطوار هذا الواحدء 
وتمايزها كثافة الظهور . وليس الأطوار غير المتطور» بل لا شيء معه في الوجود . فإذا أفرد 
نفسه من هذه الكثرة كان بالحقيقة هو الرائي وما ثم غيره» فهو بالحقيقة راء مرئي . 

أما رأيه' [ كذا] فمن أجل الإطلاق» وأما كونه مرئيا فمن أجل تقييد الاطوار 
لان نوره تميّزهاء بدلیل قوله : 8 له نور السماوات والأرض 4 [ النور / ۵ ۳ ]. فهذا 
نوره بميز آطواره ومظاهره. فهو موجود بالجمعية؛ وإطلاقه بنفسه لا ید رکه سواه. 
ولولا فناء الشاهد في الهوية ما أدرك هذا امقام . 

فلو فنيت أعيان الكثرة لكان الكل مدركاً للإطلاق بغیر نور فلما اراد الک : 
ظهر بالنور الذ كور وميّز أطواره التکثرق وما ثم الا ذاته بلا غير إذالو كات غیرا نا 
رأى نفسه. فالحقيقة له» وکل موجود رای وهو الوجود. فلهذا لا یری غیره نقسه 
لانه لا غير ثم. ۱ 

قوله : ثم قال لي : ارجع إلى ظلمتكث. فك مبعود " عن آبناء جنسك . 

أقول : معنى قوله : ٠‏ ارجع»؛ يريد به عوده إلى ال طلاق [ العام ] الذي يجعل 
هذه امحضرات واحدة إذ هو أصلها ومرجعها إليه . وأيضا فان العارف في حال [ ۰۷ 
ب ] شهود الظاهر. ولو درك الکثرة فقصاری آمره الا حدية . فعندما یتطور بالظاهر 
تدش عن ظهوره حضرات لابد له آن یدخلها شيا فشیفا. فعند دخوله فی حضرة 
واحدة لا ثبوت له» فیرجع إلى ال(طلاق عند المخروج من هذه الحضرة التي لبث فيها 
آنا واحداء ظلمانية كانت أو نورانية» لكنها قيد. وليس من صفته التقييد» فعند 
رجوعه من کل حضرة مقیدة لاب لهافی عقيني بهد الرجو ومن الاطلاق لیحوز 
کماله في حالتي الاطلاق والتقیید . 

فهذه الحضرة التي قیل له فیها : « ارجع» قد كانت متصفة بالتقييد» فارید 
له الإطلاق عند الرجوع منها ولا رجوع من التقیید . وهذا الرجوع 
يكون في أماكن مختصة بعد اليقين ما يستكشف عن . فلما كان هذا 

.١‏ وجاء قبلها في ( نسخة الأصلء ق 157): «رؤيته؛ مشطوبة. ورقمت في ( سء» ق 


26 «رایه ا والتقائل في معني اا ون 9 رؤيتة لنفسهم» واو كوه مربب‎ : (FT. 
.» في مخطوط مانیسا رقم ۱۱۸۳ ورقة 11۸ : «مبط‎ . ۲ 


۹ ست عجم بنت النفیس 
القام إنما قصد الشاهد فيه تمكين يقينه بظلمته آمر بالرجوع إلى الظلمة احقيقية 
التي لا تتعدد حضرانها . 

قوله : « فك مبعود عن آبناء جنسك» معناه أن هذا ليس مقام من | 
بالإطلاق وإنما هو مقام المقيدين» إذ هو مقيّد باسم حضرة. وأهل التقييد لا ینطلق 
الاطلاق على محالهم. وأهل هذه الحضرة قد صدق علیهم التقييد بانفراد هذه عن 
الهوية؛ فلا يصدق عليها إطلاق ولا على أهلها. وإن ولج فيها المطلق فلا يطلق 
عليها محله من وجوه متعددة : 

منها أنه لا وقفة له فإذا ولج في محل كان جارياً غير واقف» فبالحقيقة لا 
يدرك هذا في محل إذ امحل الميّد للواقف أو المتصف بالتجز وهذا غير واقف ولا 
متجزئ» فلا يطلق عليه امحل المتجزئ. 

والثاني أنه من حين فني واتصف بأوصاف الهوية» برئ عن التقييد في الباطن» 
وان صدق عليه التجرو في الظاهر. فإ كاله اوبحت ھا الضقه : كالترول ي 
الثلث الآخر من اللیل . فان التزول لا يكون إلا صورياًء وهو تنازل منه تعالی فخظ 
العارف من التجزؤ تصدیق اسم الظاهر لا غیر . 

الثالث أن هذه القامات التعد دة تستوعبها حقيقة العارف . فان اطلق عليه 
الإطلاق كان في « لا مقام» » وإن أطلق عليه التقييد كانت القامات كلها له مستهلكة 
في ملکه» فلا یختص منها بشيء دون شيء. فإذا نفى عن نفسه الخصوص بمقام 
واحد لا يتميّز له شيء من شيء» وهذا التميبزلا يكون لمشارك في المثل الصوري؛ 
أو في الرتبة؛ أو في الاتصاف. وهذا على الصورة الرحمانية فلا مثل لصورته» وفريد 
عصره فلا ثاني له؛ ومختص بالكمال دون غيره من أبناء جنسه» فلا مرتقى إلى 
مرماه» فهذا معنى بعده عن أبناء جنسه. 

قوله : ثم قال لي : ليس في الظلمة غيرك, ولا أوجدت منها سواك, منها 
أخذتك . 

أقول : معنى قوله ٠:‏ ليس في الظلمة غيرك»» إشارة إلى ما ذكرناه من تفرد 
العارف بأحديته في عصره . لأن الكامل واحد في كل زمان . وإنما قلنا إنه واحد لا 


.١‏ في الا صل (1) : مقام. وزيادة :لا من نسخة ( سء ق ۳۰ب). 


المشهد الثاني ۹ 
آبا البشر واحد» والكمة ف خلقه واحداً لانه فا کان اللّه ولا شیء» وآراد الظهور 
بالوجود» فاول ما ظهر بالنور الذي فتق العماء . وکان هذا النور مرآة للتمایز فتمبّزت 
صورته السماة فيه على سبیل الانطباع. وکان الناظر فیها نفسه هو اللّه» والنظور 
هی الصورة الادميت ولهذا قيل إنه « على الصورة»» وقیل على صورة الرحمن. کل 
هذا إشارة إلى انطباع صورته في مرآنه» وهو نوره. فلم يزل يلحظ نفسه في المرآة 
السماة بالنورء ما دام أبو البشر حياء وفروعه تنتج التمايز في النور» وهو ما تخلف 
من سعة المرآة عن صورته المقيدة. لأنا إذا أطلقنا الاسم وجب التقیید . 

والقصد في خلق هذا النور هو التمايز لا غير. فلما ظهر به ولم يكن معه 
شىء وجب أن يدرك فيه صورته المسماة. واستمر ' هذا الإدراك إلى حيث انتقال 
آدم إلى الاخرق وهو إرادته لظهور الاسم« الاخر» ليتصف به فإنه عند الأولية لا 
آخر» حتى یصدق الانتقال على المسمّى . فحين زوال صورة آدم من المرآة» وهو 
انتقاله» وصورة الله تعالى لا تزول . وإذا لم تزل فلا بدٌ لها من المقابلة للمرآة وهو 
الانطباع فانتقل المنطبع بإرادة ظهور الاسم الآخر. فعند هذا الانتقال المذكور» 
انطبع للصورة الإلهية صورة آخری؛ وهو كامل آخر. إذ كان آدم كاملاًء فلا تزال »ما 
دام له موجودا صورته | المسماة ة منطبعة [ في ] مرآته النورية . وهذا المنطبع فيها 
ول عر وار و جاه اا الله ا . فليس له 
انطباعان معا . فمن قبل إن العارف واحد وهو المنطبع المذكور. فعند انتقاله لا بد 
من عار ف آخر یکون وارث الانطباع. وتکون صورته مخفية في جثة العارف النطبعة 
حقيقة . فعند انتقال هذا الکامل یظهر هذا الخافي بالو رائة کعلم الهدي في ليله. 
وهذا ظهور من خفاء» وليس ذلك تكوين ٠‏ نشأة . فلا يتخلّف الزمان بغیر كاملء إذ 
صورة الله موجودة على الدوام» والعلة في انتقال هذا النطبع ظهور الاسم لا غير. 

وإذ قد آوضحنا هذا بلا سبق ظهور عليناء بل بوهب من اللّه تعالی» جری 
هذا الإيضاح لهذا العنی ولا نريد له جزاء سوی الهداية للواقف عليه باليقين الباتك 
للشك . وهذا العنی قد تفرّدنا بإظهاره دون من تددم علینا من الا ولیاء الکاملین. 
فمن تخلق بالقابلة في الدعوی وقدر على تکوین الردٌ عليه فلیفعل والا فلا خالق 
سوی اللّهء فلا راد له من اخلوقین . فهذا معنی قوله : «ليس في الظلمة غيرك». إذ 

۱ في (ا» ب ) :۱ واسم» والثبت من رس ق 1۳۱). 


145 ب عم يبت این 
الظلمة للهوية» والهويّة لله واللّه واحد» وصورته المنطبعة واحدة كما قلنا. وهو 
العارف المذكور في كل عصر. فكانه قال : ليس في الهوية سواك. إذ لا عارفان في 
عصر واحد . ۱ 

وقد قلنا فى کتاب «الختم» : « إن الظلمة للعارف » والنور للجاهل». فمراده 
بقوله هذا : إنه لا عارف في وقتك سواك. 

قوله :« ولا آوجدت منها سواك». إشارة إلى ما ذکرناه من أن اول متمیّز في 
النور هو الله لفسه والتطبع هي الآدمية. وهذه الظلمة لهوية اللّه» ولیس مخلوقا 
من الهوية سوی الکامل فهو مخلوق على صورة الهوية» واخلوقات منه . إذ البشر 
فرع آدم» فليس في الهوية سوى هذا الواحد المنطبع. ون عدنا إلى الأصل فليس 
سوى اللّه. وموجب هذا البيان تأكيد صدق الجهل على الجاهل. 

قوله :9 منها أخذتك »٠'‏ يريد به [ ٥۸‏ 1] الوجود من الهوية المتصفة بالظلمة. 
وفيه إشارة إلى اقتسام الصورة الرحمانية بالوجود . وتمام هذه الإشارة : # ألا إلى الله 
تصير الأمور # [ الشورى / ۰۳ ]. فمرجع الأسماء إلى جمعية اسم اللّه. كما أن 
الهوية أصل الوجود. فمن ظلمة الفناء التي هي اسم للهوية وجد هذا العارف. 
ووجوده أخذه من الإطلاق. ولا معنى لكماله إلا رده إلى فنائه الظلماني لیتصف 
بأوصاف الهوية بعد هذا الكمال. 


قوله : ثم قال لي : کل موجود دونك خلقمّه من نور إلا آنت. فإِنّك 

أقول : مراده بهذا التنزل أن الموجودات المتكثرة هى مخلوقة فيما تخلف من 
سعة المرآة فكلما تطوّر الله تعالى بصورة وظهر يها آراد لها التمییز عما سبق علیها 
فتصطدم الظاهر کاصطد ام العناصر في حال رژية البرق فیخلو البرق من الظاهر على 
العناصر. وهذا الظاهر على العناصر هو مثال الطور الا خیر الذي دخل على الا طوار 
السابقة وآرید له التمییز. فخلق من النور الذي هو السعة الفاضلة من المرآة» هذا 
مراده بقوله ٠:‏ کل مخلوق دونك خلقته من نور». 


.١‏ في ( ١‏ وب ٠:)‏ أخرجتكا والثبت من رس ق ۱ب )» وما مر في التن آنفا. 


الشهد الثاني ۹۷ 

وقوله ٠:‏ إلا آنت فانك مخلوق من الظلمة». مراده اخلق على صورة الهویت 
إذ الهوية ظلمانية. فالتمییز في نورها منهاء والمیز هو صورتها اختصرة منهاء 
والنطبع هو الکامل كما قلناه. 

وکونها مخلوقة من الهوية لأنها في حال الانطباع تستمد منها بصورق 
اصطلحنا على تسمیتها ب« الواقف» في کتاب «الختم»» وأوضحناها هناك وألغينا 
بيانها ههناء إذ لیس في هذا الوارد ما يقتضي الکلام علیه . 

فاحاصل من قوله : « نك مخلوق من الظلمة» هو أنه مخلوق من الهوية» إذ 
هو آول منطبع في حال الانتقال . 


قوله : ثم قال لي : ل[ وما قدروا الله حق قدره 4 [ الأنعام/ .]٩۱‏ لو كان 
في النور لقدروه. أنت عبدي حقا. 

أقول : معنى قوله ١:‏ وما قدروا اللّه حقّ قدره)» أي أنه لا يُطلّق عليه التقييد 
وإن ظهر في أطواره. لكن الجاهل لا يعتقد أن لله طوراً من جملة المجموع الواحد . 
وشرط جهله أنه لا يطلق على نفسه اسم الهوية. فما دام يدرك الكثرة فلا يعرف 
الب إذ يعتقد أنه واحد يشبه الجملة, إذ هم متشابهون واللّه بريء من التشبيه. 
وقد ضرب على قلب هذا الجاهل فلا يعرف أن الوجود فان فى الهوية» والحقيقة لها. 
اید تال عل فيد من وق علق هذا انها عکان مزا يعرف ا 
نفسه. وعلى الإطلاق لا يعرف الله إلا اللّه. وتأييده قوله تعالى : ل وما كان لبشر 
آن يكلمه الله إلا وا أو من وراء حجاب» او یرسل رسولا 6 [ الشوری / 5۱]. 

فكل هذه معرفات أنه ما دام الشخص في حکم البشرية فلا یعرف الله 
حقيقة. فكل بشر یطلق على ذاته البشرية لا یعرف الله حقيقة. فالعارف الکامل 
إنما عرف الله حقيقة. وقال : قد قال لي4»«وقد كلمني»۰ و «قد رأيته»» بعد 
فنائه وخروجه عن حکم البشرية. فمتی وجد من یتصف بالبشرية ویقول : « قد 
رایته». یکون قد کفر في الظاه وأخطا في الحقيقة. 

فالحاصل من قوله :« وما قدروا الله حق قدره»» أنه لا يقدر على معرفته 
بشرء ولا يقوى على معرفة نفسه سواه. 


۹۸ ست عجم بنت النفيس 

قوله :«لو كان في النور لقدروه»» معناه أن النور محل التمییز والتشبیه 
والمائلة . فلو أنه یحتمل التشبیه لكان النور محله. وکل حال في النور مدرك إذ 
الأمثال يدرك بعضها بعضاً في النور. وهذا ليس له مثل فلا يدرك ٠‏ ذ لا يدرك 
الشيءَ إلا مثله . وایضا فإن حقيقته بريئة عن التکشر فليس فیها متشابهون ولو آن 
فى حقيقته احتمالاً للتكثر لكان فیها نور إذ هو المميّز للکثرة ة. وفي حقيقته لا 
تمييز» فلا نور» فلا إدراك» فلا معرفة . إذ العارف مستقل بالمعرفة . وما دام في النور لا 
ينطلق عليه الاستقلال . فلو أن الله في محل التمییز لما كان العارف يفتقر في حال 
معرنهه إلى اشرو من الور البدرك الله على حقيقته. 

قوله :«أنت عبدي حقا»» يريد به أن العباد مطلق الموجودات. ومن لم 
يعرف الله فليس بعوجود إذ لا حقيقة لموجود غير اللّه. والعارف قد أطلق عليه: 
« الوجودً) لعرفته بالله» فليس موجود سوى هذا الواحد» إذ لا يعرف الله سواه. والتخلّف 

عن العرقة فان في حتميقة هذا العاف الواجدع إذ هو مسقل مجموع الوجود: 

وإذا كان العارف موجودا يجب أن يكون الوجود كلّه موجوداًء وهو جمع 
عبد بدليل قوله تعالى : رب السماوات والارض وما بينهما # [مريم | 1 ]. 
فهذه العبودية عامةٌ واحدة تستهلك حقيقة کل مر یدخل تحت حیطتها وتبقی 
حقیقتها. وحقیقتها هو العارف إذ هو مجموع الوجود. 


قرله : ثم قال لي : إن آردت أن تراني فارفع الستور عن وجهي . 

أقول : معنى قوله :«ٍن آردت أن تراني»» هو أنه إذا أريد أن يرى الله 
« صورة) يعتقد أولاً أنه محجوب . . وإذا تين أنه محجوب فلا يراه حتى يرفع الحجب . 
ولا يدرك وراء الحجب إلا صورة. . وقد جاء في حديث النبي» عه : «رایت ربي في 
اخسن صورة» . فكأنه قال له : إذا أردت أن تراني في الصورة فارفع الحجب المعتقدة 
آنها مانعة. لان الهمة للرائي تقتضي اعتقاد النم. والنع بحجب متعددة» لانه 
مختلف الأنواع» ولهذا لا یوصف بحجاب واحد . 

وایضا فان حقيقة الله من حيث هي لا ثاني فیها . فالإرادة للرائي تقتضي 
الشدوية » فيضطر المريد إلى الصورة» والصورة محجوبة كما قلناه. فالمريد للصورة 
ينبغي أن يرفع الحجب حتى يراها. 


قال الشيخ» رحمة الله عليه : 


المشهد الثالت 


بسم الله الرحمن الرحيم 


أشهدني الحق بمشهد نور الستور وطلوع نحم التأييد. 

أقول : قوله :«أشهدنى»» معناه أيقظ لى الدراكة بزيادة ناظر ظلى إلى ما 
یلی الباطن فشهدته فيه . وهذا الشهود ایکون الا فى الوجه و وهذا 
اه الباطن . فکانه قال : آشهدني ور في عالم الباطن . إذ لا بد 
للظاهر من ضد فیکون له مرآة اضطراراء إذ الظاهر مرآته النو ولهذا النور مقابل 
حاف بر ا لأنه يباين هذا النور بالكلية» لأنه فى غاية [ ۸ هب ] الصفاء . 
و تایه باط ي مد كانه طلا وا له اة 

وقوله :« بمشهد نور الستور»» معناه بمحلٌ تمايز الستور. وهذا احل يكون 
فادرا غك ی و ا تلا بیقعت ا فلو ان تا وابيظلة كانت 
الواسطة ایضا محجوبة . وا حجب بالحقيقة للهوية» وفي حقيقة الظاهر ' أن المحتجب 
هو اللّه. 

قال تعالی  :‏ لا تدر که الا بصار وهو يدرك الأبصار 4 [ الا نعام / ۱۰۳ ]۰ 
فهذه حجب ناشئة عن نفسه لنفسه. ولهذا قال» رحمه الله : « ستور»ء باجمع 
إشارة إلى حجب الأبصار امختلفة» لأنه لما حصل الاختلاف کثر بعدد الحجب الورژی 
عنها بالستور. 


.) وفي حقيقة الظاهر» مكررة في نسخة الاصل» وليست كذلك في (س» ق ۳۲ب‎ ٠.١ 


1۰۰ ست عجم بنت النفیس 

وكونه ذكرها فى هذا البتدا لأنه ختم الشهد السابق عليه بقوله :«ذا أردت 
أن تراني فارفع الستور عن وجهي»» فکانه رحمه الله تشوّف في هذا الامر من 
الاطلاق إلى التقييد . وهذا التشوف كإرادة الله للتحول في الصور . فهذه الارادة 
من الاطلاق إلى التقييد» فابتداً في هذا الشهد عحل الستور التي يدرك وراءها 
صورة مقيدة. وهذه حضرة لشاهد لا مشهود معه» لكنها تنزع إلى صورة مقيدة 
حين رفع هذه الحجب التعد دة . ۱ 

فقوله :« بمشهد نور الستور»» يعني به أن هذه الحضرة محل مَنشاً الستور 
التي يدرك وراءها صورة مقيدة» لأنه لا اطلق على نفسه العرّة تعالی» كان في حال 
الإطلاق صورة» إذ لو لم يكن صورة لما احتجب بهذه الحجب التي هي إطلاق العرّة. 

فلما أراد الشاهد [ أن ] يتَصف بهذه العرّة رُفعت له هذه الحجب المتعدّدة 
رفع إثبات لا رفع نفي. أي ضربت على وجهه دون انحتجب حتى إذا آن زوالها 
فنيت في ذات الشاهد . فيكون قبل الزوال قد اتصف بالعزة وأفناها في حال الجمع 
بين الاحتجاب والظهور. فضربها على وجهه إرادة الاتصاف بها لا غير. 

وورودها على سبيل المقام ليعزى اسمها إلى امحل هو ظهورها من احتجب 

قيقي بغير واسطة؛ لكن عطاء من المشهود إلى الشاهد على سبيل التكوين 

بقول ٠:‏ کن»۰ فلما تميزت عن الموصوف بها سميناها حضرة. ولإدراك الستور فيها 
سميناها محلا أيضاً. فکانه قال : شهدت في هذه الحضرة التي أدركت فيها الستور 
طالع مجم التأييد . وهذا تأييد الاتصاف بالعزة. إذ لولا الحجاب لما تسمّی عزیزا. 

وقوله : «طلوع مجم التأیید 4 يريد به تأييد الاتصاف . وتسميته له ب الطالع؛ 
لأنه حين شهود هذه الحجب قد أشرق له نور اليقم ليقين» وکل نور يطلع في الباطن 
بشرط يزيد اليقين بسكن طالعاه . . فإنه في حين ضرب الحجب على وجهه لم 
يتين بالاتصاف إلى حين ظهور هذا النور الذي يفضي بظهوره إلى يقين الشاهد 
له لانه نور تمكين لا نور تميين ولهذا تسميه#ظالعاء: 

فعند ظهور هذا الطالع نکن يقينه بالاتصاف آن فناء الحجب . فکان هذا 
الطالم مؤيدا له. . وعند رفع هذه الحجب تظهر له الصورة احجوبة فيعود الشاهد 
کاحجوب. والمشهود کالشاهد » هذا بعد فناء الحجب في ذات الشاهد المتصف به. 
فظهور هذا الطالع يؤيد له الاتصاف عند الصورة احجوبة. 


الشهد الثالث ۱۰ 

وهذا الطالع ينشأ عن الثنوية من النور المميّزا عَم . فلما كان للتایید لا 
للتمييز سمّيناه « طالعاً». فكل نور يظهر للتمكين نسميه طالعا. ومجموع هذه 
النجوم الطوالع الذي يحتوي عليها هذا الكتاب هي أنوار تمكين لا أنوار تمييز ولهذا 
نسبها إلى الطوالم. 

والفرق بين هذه الأنوار وأنوار التمييز هو أن يشهد الشاهد شيئا متميزاء 
التمكين الذي هو الطالع؛ هو أن يشهد الشاهد شهودا متمايزا بنور التمييز. ثم 
یعرض له في معرض الشهود ظهور نور آخر موجبه زيادة اليقين. وهذا هو الطالع 

وقد يكون طلوع هذا النور في شهود مرتين فصاعدا. وقد يكون شهود بغير 
هذا الطالع» وإنما هو من شروط الكمال العلوم لنا فإنه لغير الكامل لا يكون هذا 
الطالع. ون ازداد نور شهود غير الكامل تكون الزيادة كالحاجز المتخرق المضروب بين 
الشمس والأرض . فحين طلوعها ينفذ النور في هذه الخروق بقدر العلوًء فلا يزال 
هذا النور آخذا فى الزيادة إلى حيث استيفاء الشمس غاية العلو . فهذا مثال لنور 
الناقص المدعي في حال شهوده. 

وتزیده يكون على هذه الصفة فلا يستقل شهوده بطالع يطلع فيه مباينا 
لنور التمييز» فهذا لا يكون للكامل» إذ الكامل مختص بالطالع وهو الزيادة على نور 
التمييز. إذ هو من شروط الكمال» كما قلنا. فكان هذا الكامل في حال شهود هذا 
امقام المميّز للستور المرادة للاتصاف» ظهر له طالع التأييد بالاتصاف وهو النجم 
الملكون: 

قوله : ثم قال لي : أتعرف بكم حجبتك ؟ قلت : لا . قال: بسبعين 

أقول : إنه يعني بذلك اخطاب بعد رفع الستور عند اتصاف الشاهد بالعرة. 
وعند اتصافه فنيت الستور وبقى اسمهاء ولهذا كان الشاهد غير عارف بعدد تلك 
الحجب. لكنّ ظهور هذا لنفسه بظهور المعهود باحجاب وحصول المائلة بين 
الشاهد والمشهود فى الصورة. وانتقال الاتصاف» وكمال الشاهد» أوجب له عدم 


۱۰۲ ست عجم بنت النفیس 
العرفة بتعدّد هذه احجب . فحين ظهور الصورة له حصل له العلم بالعدد المذكور 
بحصول الخطاب بين الصورتین. فإنه متى عدمت العرفة بشيء ما لا یوجد حتی 
یحصل للعارف عنها خطاب . والخطاب لا یکون إلا مع ثنوية . فحصول الثنوية فى 
هذا المقام إرادة التعریف بالعلم التخلف الذي آوجبه الکمال . ۱ 

فسری الخطاب بين الشاهد والشهود فى هذا القام لوجود قوله : «اتعرف 
کم حجیّك» ؟ وهذا القول تأييد فناء الحجب وبقاء الاسم على احجوب. ویزید 
الظهور بان الشاهد هناك یتصف بأوصاف الربوبية ومن جملتها العرّة. 

وقوله :« بسبعين ستارةه إذ السبعون عدد معط عند العرب . وایضا بدلیل 
الحديث» وهو قولى عله وإ لله ان سین جیا من قور نی هش عن 
وجهه لا حرقت سبحات وجهه ما قابله؛ . فلما كان التذرون یعظمون هذا العدد 
الذ کور ورد على لسان الرسّل « سبعين حجاباه تخويفاً وترهيباً. 

ولم یتجاوز السبعین کثرة؛ ولا تنازل عنها إلى سبعة» لأن السبعة والسبعين 
تنطوي في أسماء التعظیم التي هي [ ۵٩‏ ] تسعة وتسعون . فلو أتى بسبعة لكان 
في سعه الا سماء المذكورة أكثر منهاء وهو السبعون. ولو تجاوزها باسمها إلى ما 
فوقها مخرج عن حد أسماء التعظيم» فاتی بهذا العدد المعظّم لتشتمل هذه الا سماء 


الد کورة علیه . 
وخوطب بها الشاهد المذكور لتمکّن أوصافه باوصاف الا لوهية. وقصده أنه 


قوله :« فان لم ترفعها لم ترني»» معناه أنه متى تيقّن الشاهد بصورة محتجبة 
فان لم یرفع الحجاب ولا لم تُر هذه الصورة المقيّدة لان يقينه بالتعظیم ینشا عنه 
احجاب ‏ وهذا غاية اليقين في التعظیم . فوجب أن ینشا عنه العدد المعظّم العبر عنه 
بالستور. فما دام الشاهد معظما معتقدا الصورة لا یزال ينشا عن هذا التعظیم في 
كل آن حجاب . فعند إرادة اختراق هذه اجب یستند التعظیم إلى وقفة يقين. 
والوقفة تؤدي إلى الطلب. وهذا الطلب إرادة الرفع لا غیر. فکانه قال : متی لم 
یستند عند يقين ينشأ عنه وقفة» وإلا لم ترنی. 

وقد قدمنا شرح النفي لاجل افتتاحه بالحجب ولا لأنه متى لم ترفع الحجب 
لم يدرك احجوب. 


الشهد الثالث ۱۰۳ 

قوله سابقاً :إن رفعتها لم ترني»» دلیل على أن ضرب الحجب یلزم منه 
و ا ا ود و 
الشوية . فإذا اتصف الشاهد بها تي تين أن لا ثاني له . فان رفع الحجب لم يجد ثانيا 
ومرجب ضربها على وجهه اتصافه بهاء لثبوت اسم العزة لق رل مدر مه 
التعظیم لنفسه نشأ عنه حجاب . وهذا التعظیم کائن في حال التقييد» لا في حال 
الاطلاق . فبالضرورة متی كان مقیّدا عظم صورة لناسبة التقیید . ومتی كان في 
الاطلاق فلا يصدر عنه تعظیم إذ لا يجد له ثانياً يخصّص نفسه عنه . والتقیید 
محل الثنوية» فلهذا وجب فيه خصوص الصورة احتجبة. 

ووجه الجمع بين النفي والاثبات هو أن الله لا ینحصر في التقييد آکثر من 
آنء فمتی رفع الحجاب في هذا الآن لا يدرك وراءه شيء لانه أخذ في الاطلاق في 
مقدار رفع الحجاب . فإذا فرض أن العارف قال للزوال « کن» فكان» فاستغرق الكون 
آن التقييد» وصدق على احتجب الاطلاق» فمتى رفع لم يدرك وراءه شيء. 

وقوله ١:‏ إن لم ترفعها لم ترنى»» ظاهر لأنه حيث وجدّت الحجب لا يدرك ما 
وراء‌ها. ۱ 0 


قولهُ : ثم قال لي : إن رفعتها رأيتني, وان لم ترفعها رأيتني 

آقول : معنی قوله : «ٍن رفعتها رأيتني»» ظاهر وذلك أنه متی رفع احجاب 
رای الحتّجب وراءه. لکن ليس كل حجاب یرتفع. فما دام يقين الشاهد بان 
الشهود مُسمَّى بالعرّة لا يُرفع الحجاب» ولا یبطل هذا الاسم . ومتی علم الشاهد أن 
هذا الاسم يزول بفناء عينه اضطرارا عند زوال الاسم رفع الحجاب . فليس هذا 
الخطاب للكافة من الخلوقين› وإنما هو لاحاد متفردة مخصوصة بمعرفة الله . 

وهذا الشاهد واحد من الجملة» ولهذا قال له ٠:‏ وان لم ترفعها رأيتني». فلو 
أن هذا اخاطب واحد من العامة لا كان أُوقفَ على هذا الشهد. ولا خوطب بهذا 
الخطاب» فصح أنه لاحاد متفردة ٠‏ ويؤتي الله الحكمة من یشاء» ر 


. 4 نص الآية في سورة البقرة / ۲۱۹ : ظ وتي الحكمة من يشاء‎ .١ 
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قوله : « وان لم ترفعها رأيتني»» معناه أن العارف بعد فنائه یلتحق باللطف 
الذي لا جسمانية له» فلا تمَنعُهُ جثته عن النفوذ في الحجب الضروبة ولا یحد نظره 
الباصر بحصر نع نفوده عن الرائي ' . لکنه يخترق الأجزاء احصورة» مجموعها في 
آن واحد . ولا حجاب له من أجل هذا اللطف الذي قد اشتمل علیه. فاحجاب 
واحجوب والخاطب» أعنى الشاهد» عند نفسه واحد مدرك بادراك اد ايشا فا 
مانع لنظره من أجل أن لا حجاب في أحديته» لانه لا متجزئ هناك ولا جثة ثانية 
تمنع إدراكه . لأنه في حال فنائه بريء عن الثنوية » فلا حجاب له على الإطلاق . 

وا نما خوطب بهذه الحجب من وجهين : 

آحدهما : أنه اتصف بالعرّة في حال فنائه في الهوية» فضربت هذه الستور 
على وجهه لتسمیته بافتجب. ٠‏ 

والثاني : أنه في حال الکمال حاز صفتي التقييد والاطلاق . ففي حال الاطلاق 
لا حجاب ولا محجوب ولا خطاب . وفي حال التقييد هو مسمّی بالکثرة والاسی 
فقال موجود بوجود التجزؤ. 

فلا یبعد أن العارف یخاطب بمثل هذا الخطاب في حال ظهور الاسم عليه 
عند وجود الكثرة . فکانه ورد إليه هذا الخطاب في حال التقييد » آن ظهور الاسم 
عليةء ولهذا بدا بقوله : إن رفعتها رأيتني»» فصع أنه في حال التقييد لأنه آنأ فيه 
وآنا في الاطلاق . ولا آخذ في الإطلاق قيل له وإن لم ترفعها رأيتني»» وذلك له 
قبل الدخول في الإطلاق حتى يصدق الحجاب. 


قوله : ثم قال لي : إِيّاك والاحتراق. 

ول : معنى قوله ١:‏ إياك والاحتراق». تنزيل على الحديث النبوي؛ وهو 
قوله َيِه عه :إن لله تعالى سبعين حجابا من نور لو كُسْفَتْ عن وجهه. ..) احدیث 
بتمامه . فلما بدأ بقوله او لا :1 إن رفعتها رأيتني٠»‏ حذره في هذا القول من الاحتراق» 
لأنه عند رفع هذه الحجب لا يستطيع المقيّد مقابلة الجلالة احجوبة . فتحذیره من 
الاحتراق عند القابلة هو تمكين القوة. وهذا التمكين من الاقتسام؛ لانه في حال 


١‏ . في رس اف (it‏ : «الراي »۰ ورسمت في الاصل : الرابي »۰ ویصلح أن تکون معبرة عن 
«رائي » الله. قارن مع الصفحة ٩۳‏ حاشية ۱ . وص ۰.۱۰۷ 


الشهد الثالثت ۵ ۰ ۱ 


ضرب الحجب یعود كلا التخاطبین محجوبين» هذا الشاهد عن الشهود. والشهود 
عن الشاهد . و کلاهما مقتسمان بالحجب . وهذا الاقتسام عين التمکین لكن ' 
احجوب حقيقة یفضل على الحتجّب عنه بخصوص الاسم. 

فعند ضرب هذه الحجب نبَّهَ احجوب الشاهد على الاحتراق عند رفع هذه 
الحجب» لغلا يخصّص نفسه عليه لعلمه أنه فان فى هویّته» والحقيقة له. لكن 
الکمال أوجب له الظهور فى التقیید . فعند جرد ماک وجدت الحجب 
للمقیدین. فلتا آن رفشها اراد الّه تتبیه هذ! الشاهد. علی انه عکن له الاحتراق عدد 
القابلة التي موجبها الاقتسام . 


قوله : ثم قال لي : آنت بصري فکن في آمان [ ٩‏ ۵ب ]» وأنت وجهي فاستتر. 

أقول : معنی قوله :«آنت بصري». هو إشارة إلى أن الطلق الذي هو الله 
پبصر القیدین بصورة مختصرة من مجموعهم. فٍنهم في بعال تقییدهم ینظرون 
بصورة مقيدة» وهي الختصرة اخلوقة على الصورة. فانه لو نظر الله باطلاقه لأفنى 
الوجود المقيّد» وثبت الاطلاق له . لکنه ینظر القیدین بالتقیید الصوري الذي ينزل 
فيه إلى سماء الدنیا . فهذا النزول یکون فى صورة الکامل اخلوق على الصورة. 

فق ات و يصو کرت الق نمی ادو فاد ا ا 
بالاطلاقی لأنه لا بقاء له عند هذا التجلی الاحدي. فکان اللّه يبصر القیّدین 
بواسطة هذا المقيّد ای ال یار وزدية ذلك الحديث الصحیح؛ وهو قوله 
۳ :لا يزال العبد يقرب إليّ بالنوافل حتى أحبّه؛ فإذا أحببئُه كنت سمعَه 
وبصره ٠)...‏ إلى آخر امحدیث . 

وهذا التجلي هو من القام الوسوي الذي قال تعالی فيه  :‏ وّصنع على 
عيني ... 4 [طه / ۹٩‏ ۳]. ومن القام احمٌدي استمداده في قوله تعالی : فك 
باعیننا # [ الطور / ۸ ]. فمتی أبصر العبد كان الله الباصر ومتی كان هو الباصر 
كان العبد بصره. وإذا أحبّهُ یمود العبد نظر الله في نزع الاختیار عنه. 

والخالص من هذا كله أن اللّه في حال تقييد الوجود ینظر إليهم بعين میدق 
لملا يفنى هذا التقييد . وهذه العين هي الخلوقة على الصورة. وهو الواحد في زمانه. 


۱ في (س): «لکون ». 


۰٦‏ ست عجم بنت النفیس 

قوله : وأنت وجهي فا سنترّه تأييد ما ذكرناه من الاقتسام» إذ احتجب 
على الاطلاق هو الله فلا يصدق الحجاب من دونه إلا على فان في هویّته . وهذا 
الفاني هو المقتسم كما ذکرنا . لأنه متى فني والتحق بالهوية وصدق علیها احجاب 
وجح الإو و ی و ی ی 

بنصف اسم العرّة التي تنشأ عنها احجب . فالظاهر من الوجود هو اللّه بصفات 
التقييد وهو مستودع في قلب هذا العارف الفاني . فمتی شوهد هذا العارف كأن 
قد شوهد وجه الله تعالى؛ لأن جثة هذا العارف مختصرة من انجموع. وهي الصورة 
التى ينزل فيها إلى سماء الدنيا كما قلناه. فمظهر صورته هو مظهر وجه الله بصفات 
التقييد . 

وقوله : « فاستتره؛ دلیل تمكين الاسم الذي صدق على هذا الواحد القیّد . 
فمتی صدق عليه الفناء صح له الاستتار . فان شوهد هذا العارف مقيدا كان هذا 
لکماله. وکان قد أحاط بدرجة الاطلاق وصفات التقييد . فشهوده فى صورة مقيّدة 
هت لفات اام عليه ۱ 


قرله : ثم قال لي : ارفع الستوز كلّها عني واكشفني» فقد أبحت لك 
ذلك . واجعلني في خزائن الغيوب حتی لا يرى غيري. وادع الناس إلى رژيتي. 

أقول : معنی قوله :«ارفع الستور كلها عني» هو تمكين اسم العزة 
للشاهد كما ذكرنا. ومثال هذا قوله : وط اتبِعْ ما أوحي إليك ‏ [ الأنعام / 
۰ بقوله :«قد أبحت لك». ورفع الستور عنه هو تنبيه المستعدين كقوله 
[ê [‏ : « فان لم تک كن تراه فاعلم أنه يراك) . ووجه المناسبة بين احدیث وهذا المراد 
هو أن ینبه العارف للمستعد الطالب على أحدية الوجود الدرك . فقول العارف 
للطالب : إن الوجود واحد مدرك لك مثل قوله : « کانك تراه». 

وقوله ٠:‏ قد آبحت لك»» معناه أنه بعد کماله یلتزم اضطراراً بعدم الخصوص» 
فلا یسوغ له أن يخفي ما بدا له من حقيقة اللّه. فاذا آبدی ما ظهر له كان هذا عن 
إذن الهي موجبه الاتصاف . 

وقوله :ه واكشفني». معناه آظهر حقيقة احدیّتی الظاهرة بالتقیید . فمتی 
استند هذا التقييد إلى ال طلاق ووصف بالاحدية» کات ةا الوصف کشفا الحقيقة 


الشهد الثالث ۱۰۷ 
الله وهذا هو سر التوحید » لا یبدیه إلا العارف الناطق بالاحديّة . فهذا الابداء عين 
الکشف لهذه الحقيقة الخافية. وهذا لا يكون إلا بعد التمكين فى الإباحة والقدرة 
والاتصاف. ۱ 

قوله : « واجعلني في خزائن ن الغیوب» معناه أن کل طالب مستعد , في قوة 
قلبه سعته للّه تعالى . كماقال ؛ عه حاکیا عن ره : «إنه يسعه قلب العبد 
المؤمن) . فمتى أبدى العارف إلى مستعد شيعأ من الحقيقة يكون قد أودعه في 
خزانة غيب. فمتی ثبت هذا الَخْتَرَنُ في قلب هذا الستعد يتصل هذا اللبوت إلى 
نظر عياني إلى حيث یمود لا يرى غَيْراً. 

فقوله :«حتی لا یری غيري» معناه إذا آبدات [ آبدیت ] [ كذا] سر حقيقتى 
إلى قلب مستعد فاتبعه بالتمكين الذي هو الثبوت. فإذا ثبت هذا الاتباع فلا يرى 
غيري . 

قوله :« وادعٌ الناس إلى رژيتي» ؛ ولا يظن أنها دعوة أمر كدعوة الرسلء وانا 
هي دعوة نظر. لانه إذا قلنا إن العارف فان والحقيقة للم > كان رائي الله رائيه» مثل 
قوله:سابقا ومن وجدك وجدني ومن فقدك فقدني» وراه با ایی په ونبّهنا 
فيه على أنه متی شوهد العارف كان شهوده رائي | لله. ولا يكتفي في شهوده 
بالقول بالفناء» وإنما يحمل شهودة على النطق بالإنيّة والاتصاف بأوصاف الهوية» 
ووضع الأشياء في محلّهاء وفتح المغالق المشتبهة '. فهذه كلّها تصطحب فناء هذا 
العارف» وهذا استمداد من اللّه» بل ظهوره المرئي هو ظهور اللّه بعينه في صورة 
كالتحول. 

قوله ٠:‏ ادع الناس إلى رؤيتي»» يريد به رؤية هذا التحول في هذه الصورة 
التي قد صدق عليها الفنای ونطقت بالتوحيد عن لسان الحقيقة . فإذا دعا العارف 
إلى رویته» ليس[ ت ] دعوته [ ۰۰ 1] دعوة تب تبعية من الناس» وإنما هي دعوة راء 
لفنائه عند تصديق اسم التحول عليه. 

ويلتزم العارف بهذه الدعوة من أجل عدم الخصوص» وهو بعينه الأمر المذكور, 
لا أمررسلية . 


۱ وردت في رس ق (io‏ : «المستبهمة». 
۲ ععنی «الرسولية ». قارن مع « دعوة الرسل » آعلاه . 


۱۰۸ ست عجم بنت النفيس 

قوله : وستجد خلف کل ستارة ما وجد الحبيب, فتأمَّلَ واقرأ : 
سبحان ...4 ' ا .. السمیع البصیر 4 ۰۱۲ فافهم مرادي 
وأخبر العباد بما رآیته تشوفهم لي وترغبهم في وتکون رحمة لهم . 

أقول : إن الحبيب ههنا هو رسول الله عله لان مظهره رحماني. والرحمن 
یقتسم الوجود بدلیل الآية» هذا مظهره. وأما صورته» عله فناشثة من الرحمة 
بعموم المثلية . فلما كان مظهره تكرارَ اسم الرحمة عند ختم الزمان الذي هو آن 
الاستدارة الفضية إلى الكيال اوقم ا سرد اناد . وکمالها كان قبل مظهر 
هذا الحبيب خافيأء فعند ظهوره ظهر هذا الكمال» فوجب أن يكون هو مُظهره. 
وإذا كان سبب ظهور کماله كان حبيباً له . ومن أجل هذا الاسم استحق ق الخلافة في 
عموم الحكم دون غيره من إخوانه المرسلين» وإظهار هذه الحجب. 

فالأولياء مستمد ون من علم هذا الحبيب» جارين على نمط ما جاء به» لكنه 
اطلع على مجموع العلم على سبيل الاختصار. فقال عليه السلام : أوتيت جوامع 
الكلم؛ واخمّصرٌ لي الكلامٌ اختصارا» . فالطلعون من الأولياء على حقيقة هذا العلم 
لختصر بطلعون عليه مفصّلا شيعا فشيعأء لانهم يستعلون على بني الجنس» بالتدريج 
لوطع اوه ی . فالرسول يأخذ العلوم دفعة؛ لأن جبلّته مفطورة 
عليه لا تقتضي الهلة إذ المهلة للتعمّل وهذا لا يتعمّل للإرسال. والأولياء قد 
يتعمّلون لاكتساب هذا العلم» فیستمد ون من الرسل شیعاً فشيئاً . فلهذا يطلعون 
على التفصيل الذي نزل على الرسل بالإجمال. 

وهذا معنى قول الومامالعارف الكامل أ آبي يزيد» رضي الله عنه :و خضت 

بحرا وقف الا نبیاء ء علی ساحله» . اي فصلت ما E AE‏ . وموجب هذا 
اتفصیل حصوله للعارف الستمد شيئاً بعد شيء. 

وقوله :؛ ستجد خلف كل ستارة»» هذا دليل على التفصيل أيضاً. فنا لا 
جد في الحقيقة ما یخالف ما جاءت به الرسل. ولو وجدنا مخالفاً لا اظهرتاة لقلوبنا 
الطاهرة . . إذلا مشي إلا على منهاج الرسل > عليهم السلام. فهذا التفصيل الحاصل 


.١‏ وهي الاية الاولى من سورة الإسراء» ونصها ‏ سبحا الذي أسرى بعبده لیلامن السجد 
الحراؤلى المسجد الاقصى الذي باركنا حوله لنريه من آياتنا إنه هو السميع البصیر 46 . 


الشهد البالث ۱۰۹ 
لهذا العارف عند رفع الستور هو جَري على طريقة الرسول ولهذا قیل له ٠:‏ فستجد 
ما وجلا الحبيب»). 

وقد قال في هذا النمط الامام شيخ الطائفة آبو القاسم الجنيد» رحمه الله : 
دی هی ی . فمتی قلنا إِنَّهُ من العلم الذي قال فيه عَيَْهُ : 
10 كهيئة الکنون» يجب على السامع التصدیق » إذلا یخالف ماأكمنه 
۳3 

قوله ١:‏ فتأمّل واقرأ « سبحان. اه الريك ويد ليمير 
تحمّق ما جاء به الرصول) وسبّحْ باسم الذي منحك هذا القام الذي لم يطأهُ سوى 
الأنبياء في حال ال سراء . فالانبیاء توا بهذا القام خصوصا والاولیاء عموما 
على سبيل الاستمداد الذي عبّرنا عنه بالتفصیل . فإذا تحمّقَ الولی حقيقة ما جاءت 
به الرسل وجب التسبیح تعجباً بهذه المنحة التي لا يطؤها ميرف اه 

ويجري في هذا التسبيح إلى حيث كمال الآية» وهو قوله تعالى : 
و ...السميعٌ البصیر 4 . فإذا بلغ هذا الكمال في التلاوة حصل له العلم بتحقیق 
مراد الله من الرسل والأنبياء والأولياء. فكل له مقام معلوم بمراد اللّه ووهبه . فمقام 
الأنبياء المرسلين يباين مقام النبيين غير المرسلين. ومقام النبيين يباين مقام الأولياء. 
والكل مشتركون في عموم العلم . والمميّز بينهم خصوص ظهور يستعلي به الرسل 
على غيره . 0 

قوله :( وأخبر العباد با رأيتّه» . لا تظن أن هذا وارد إنذار ولا تنزيل أمرء وإنما 
هو وارد« ورائة» مرادة للظهور. لأنّ الولي یتکمّل بإلهام الناس بعلم الحق» كالتسليك 
والتربية والردع عن الضلال وما أشبههُ . وكل هذاجَرّي على نمط التشريع» ویظن أن 
العارف يستشرف نفسه إلى ما ليس هو مقامه وليس کذلك . وإنما يهر خفي ما 
اسْتَبْهُمَ على الناس ما وضعتّهُ الرسل » فيطّلع عليها العارف اطلاعاًء ويلحقه بما ثبت 
في آذهان العوام من التشريع . ی : « آخبر العباد بما رأيت»» 
كانه قال : إذا تحت ما خفي عیانا أو کشفا آو واردا أو إلقاءًء فاخبر الناس به على 
سبیل عدم اخصوص. ۱ 

فان ظن احذ أن العارف خالف منهاج الرسالة فإنّ له فیما قالت الرسل مخرجاء 
من قوله عه : « تذهب النبوّات ولا یبقی إلا البشرات . قيل : يا رسول اللّه» وما 


۱۹۰ ست عجم بنت النفیس 
هی ؟ قال : الرؤيا الصالحة يراها الرجل أو ثری له» . وقوله عليه السلام أيضاً : و الرویا 

الصادقة - آو قال : الصالحة بر من و رازن ندا من النبوّة» . فقد أبقى 
للاولیاء سعة ظهور بحکم ما . فقد یوجد عارف يعمل بهذا الابقای» وهذا العمل 
من سعة تمكين العرفة. 

قوله : « تشوفهم الي وترعْبّهم في»» هذا ظاهر وذلك أنه متی جد ناطق 
باللّه أو بحقیقته أو بصرف التوحید » فنطهٌ باللّه . وحقیقته توجب التشوق» ونطقه 
بصرف التوحيد يفضي إلى الترغيب. فكأنه قال له : إذا وصلت إلى تحقيق هذا 
المقام الذي هو مقام الحبيب انطق بالله ليتشوّق العباد» وئن بالتوحيد العام ليرغب 
الناس في معرفتي المفضية إلى الکمال . 

وله :هوتکون رحمة لهم»» اي أنه متى وقع الترغيب في المعرفة المفضية إلى 
الكمال» كان موجب هذا الكمال الرحمة التي لا يشوبها نة نقمة البنّة. فإذا حصلت 
ی ای و ی 
احتوي على صفتی الرحمة والنقمة. فالعارف قد اتصف بكلا الاسمین, والظاهر 
علیه منهما هو اسم الرحمة. فهذا معتی قوله :ه وتکون رحمة لهم». 

قوله : ثم قال لي : ارفع الستور واحدا فواحدا فرفعت الأول فرآیت 
العدم . 

أقول : معنى قوله : « ارف فع الستور» شيئاً فشیشا؛ يعني « واحداً فواحدأ»» 
يريد به التفصيل الذي ذكرناه على قدر الاستمداد من الرسل . 

وقوله ٠:‏ فرفعت الا ول». معناه اتبعت الا مر بالدخول تحت حوطة اسم الربوبية. 

وقوله ٠:‏ فرأيت العدم» معناه أن العارف قبل المعرفة يعتقد أن وراء العهود 
من التبعية والأفعال شيئاًء فعند المعرفة تیش أنه لا شيء وراء الحقيقة المدركة. 
لكنه يزداد في حال المعرفة تمكين النظر العياني» وحال الاتصاف بالفناء. ولهذا قال 
رحمه الله : ورایت العدم» دليل على اتصاف العارف بالفناء في الهوية. وهذه 
كلها زيادات على ما كان عليه حال الجهل. فالعرفة تجمع بين حقيقتي ما كان عليه 
وما اطلع عليه آنفا. 


الشهد الثالث ۱۱ 

وقوله :۱ فرایت العدم»» أي أن الظاهر على العارف صفات التوحید الفضية 

إلى عدم الا شیاء المتعددة» فلا یری إلا عدمها في حالي الکشف والیقظة . ففي 

اليقظة يدرك العدم المقيّد. وفی حال الکشف يدرك العدم الطلق. فالعدم المقيّد هو 

الفناء مع الثبوت . والعدم الطلق هو فناء الفناءء وهو بقاء الاحديّة. فکانه أخذ من 

عدم التقييد إلى عدم الإطلاق فرأى الفناء الحقيقي عند مبادي التفصيل الذي جرى 
فيه على النمط المذكور عند رفع أول الحجب. 


قوله : ثم الثاني الوجود. 

أقول : معناه إشارة إلى البقاء بعد الكمال احقیقی» وهو عدم[ ۰۰ ب ] 
العدم» المعبّر عنه بفناء الفناء . فانه من الوجود إلى العدم الذي هو الفناء . ومن القناء 
إلى فنائه الذي هو البقاء. وهو الذي عبر عنه بالوجود. فكأنه رفع أول حجاب من 
هذا التفصيل» فرأى فناء الوجود فعبر عنه بالعدم. وبالحقيقة هو عدم التقييد. وهو 
العدم النسبى . إذ العدم المطلق محال إذ هو ضد الوجود. 

ورفع الثاني» وهي نقلة من شهود إلى شهود في خلع واحد » فرأى الوجود 
الحقيقي الذي هو الثبوت» وفیه یجمع العارف بن النقیضین من اجل آنه یری 
الکثیر واحدا بما تقدم من شهود العدم الا ول والواحد كثيراء بما طرأ على هذا 
الواحد من التقييد فى حال الاتصاف بالکمال . فحقيقتا العدم والوجود [ آمر ] لا 
یکون إلا في شهودین. وقد يحتوي على هذین الشهودین شهود واحد» كما 
ذکرناه . وقد ترد متعددق واحدة فواحدة» كل منها في خلع. 

قوله : ثم الثالث الوجود. 

أقول : يريد برؤية الوجود الثانی ههنا هو بقاء البقاء. لأنّ الوجود الا ول هو 
البقاء. إذ البقاء لا يكون إلا للوجود NE E.‏ 


بعد العدم ل دس فعند رفع الثالث عدم العدم وبقي موضع 
العد م البقای لانه متی عدم العدم صار بقاء . وهذا البقاء نسمیه بقاء البقاء لأن في 


هذا الشهود - آعني الرفع الثاني - يشهد العدم والوجود معا . فيشهد الأحديّة ولها 
العدم» ويشهد الاعیان الکثيرة ولها الوجود. فهذا كما نری شهود العدم والوجود 
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معاء إذ لم يكن العدم قد فني . ففي الرفع الثالث یفنی العدم الذي شوهد مع 
الكثرة» وعبّر عنه بالأحديّة. فنسمي فناء هذا العدم بقاء البقاء. فهذا معنی قوله 
زاف ات الرعرة ايشا و مهن وضره ال جر سره فا فال وحدت 
حقيقة الوجود العارية عن العدم . 


ثم الرابع العهود. 

آقول : مراده بالعهود ههنا أن ؛ الکامل بعد کماله یلحق بدرجة الاتصاف 
ا يا e‏ 
اتصاف إدراك لا اتصاف عیان» وهذا هو الغاية القصوی. ويزداد على هذا الشهود» 
ولا تکون هذه الزيادة إلا عارضة مختصة بالکامل بعد كماله» وهی قوله : «رایت 
العهو د) . ۱ 

وصورة ذلك أنه یجمع للعارف الکامل مجموع الوجود في أربع حضرات 
وهي المسماة بالأسماء الأربعة . قال اللّه تعالى : هو الأول والآخر والظاهر والباطن © 
[ الحديد / ۳]. فهذه تحضر للعارف كما قلناه» فيشهدها متبرئاً عن مجموعها وعن 
واحد منهاء فيشهد نفسه مجرّدا عن الأسماء والصفات . فعند حضوره هذه الحضرات 
يدرك کلا منها بحسب ما يليق به. 

فالا ولية قبل الوجود الظاهرء ويدرك فيها أخذ العهود. ويدرك قوله تعالی : 
الست بربكم ؟ 4 [الأعراف /۱۷۲]) وقول السامعين : ف بلى... 4 
[ الأعراف / ۱۷۲ ]. ومن ههنا قال الإمام العارف سهل» رضى الله عنه؛ حيث سكل 
عن الولي» فقال :«من سمع بأذنيه قول : # الست بربكم 4 فقيل له :« وأنت 
سمعت ذلك ؟» فقال :؛نعم. وأعرف من كان عن يميني» وأعرف من كان عن 
شمالي » . فيشهد فیها اخذ العهود. فهذا معنی قوله : رأيت العهود في الرفع 
الرابع. 

وهذا منزل من آشرف الوارد النازلة ينبغي للواقف عليه أن ی رکب منهاج 
التعظيم لهذا العارف » رضوان الله عليه. وذلك لانه تكقّل باظهار هذه الرتبة في 
ثوب من الخفاء . 
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فلما عرفنا أنه اتصف بهذه الحضرات وجب أننا نظهر هذا الاتصاف لنشر 
فضيلته لا غیر . فقد عرف فى هدا التنزّل أنه حضرت له هذه الحضرات واتصف بها 
6 ائ متحلة الا رهه فو الظاهر خا الم ا و ان 
قاب اجرد الذي هر عبد اندم رس الاك اى مزر و اة 
التي هي العهود . فهذه هي الحضرات الأربعة التي يحتوي عليها مجموع الوجود قد 
فصّلها هذا الرجل عن اتصاف بلا تقصير تقليدي» وإنا بدأ فيها بالعدم . 
لأن القصد فى المعرفة فناء الظاهر الذي هو المقيد . إذ الحقيقة بريئة عن التقييد» 
فمتی وصل « المراد للمعرفة» إلى هذا الفناء - آعني عدم التقييد- يستشرف إلى 
كمال العرفة. ودخوله في التحقيق يكون وجود حضرة أخرى وهي التي سماها 
بالوجود. وعند الاتصاف بهذا التحقيق يكون وجود حضرة أخرى وهى الوجود 
لثاني الذي عبرنا عنه ببقاء البقاء لانها تحصل بعد عدم العدم. وعند ثبوت 
الاتصاف» وهي العوارض التي تعرض للعارف» یکون وجود حضرة أخرى» وهي 
التي عبر عنها بالمهود. 


قوله : ثم الخامس الرجوع. 

آقول : يريد بالرجوع الرجوع إلى مط الکمال تارة في التقييد» و را في 
الإطلاق. فلما اتصف بهذه الحضرات الأربعة عياناً عاد آخذاً في طريق الظهور 
واخفاء . فالظهور للتقييد والخفاء للإطلاق وهو اسم للأحديّة . 

الجر تن خا اه الکمال . والفرق بينهما 
أن رجوعه من الكمال كان اتصافا بالأحديّة» لا على سبيل حضرات أربعة» فلما 
اتصف بهذه الحضرات عاد رجوعه رجوع متصف بالأربعة في عين الأحدية. وهذا 
رجوع تحقيق الحقيقة بعد الاتصاف . فلما بقي الشاهد ههنا ولا شيء وهو منطلق 
أراد الظهور بالتقييد من أجل حيازة الكمال. فاول ما اطع على الرجوع وهو الرفع 
الخامس» إذ الرجوع إلى الوجود لا إلى العدم. وهذا الرجوع على سبيل التقييد, إذ 
هو بعد آن الاطلاق . 
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أقول : البحر ههنا مَدَدُ الحياة التنوعة. فكل نوع منفرد من هذه الحياة قد 
سمّاه بحرا تُسْتَمِدُ منه الحياة. وكما أن البحور ماءٌ واحد كذلك الحياة نوع واحد 
لكو يتقو ررض انها ر بح ]موه . وكما أنه سبق بالرجوع إلى النشأة 
الظاهرة التي 7 تستمد الحياة من الماء . ورأى أن هذا الاستمداد مختلف جعل سبل 
ا 2 . وورود هذا التنوع متعدد يحتوي على أشياء کثيرق 
کالوارد في الآية» وهي قوله  :‏ وجعلنا من الاء كل شيء حي 4 [ الأنبياء | ۳۰ 
فحيث تضمنت أشياء كثيرة بما یقتضیه لفظ كل» ذکر رحمه الله بحورا متعددة» 
لأنه اطلع على أصول الأشياء في محالّها ما يقتضيه الإجمال مجملاه وما یقتضیه 
التفصيل مفصّلا . فكل بحر من هذه البحور مدد نوع من هذه الآ نواع التي كان 
الرجوع إلى إدراكها المقيد الذي يقتضي التفصيل. 

ثم السابع الظلمات. 

أقول : معنى الظلمات ههنا [ 1١‏ ] هو الإطلاق» إذ الظلمة صفته . فلما 
كان الکمال يقتضي أنه تارة یتقیّد» ذکر اولاً تفصیل الحياة التنوعة ا 
من أصول منبعهاء واتصف بهذا التنوّع الذي يقتضي التقیید . وطورا يقتضي الاطلاق 
ولا یکون ذلك إلا بادراك الظلمت “لان الاحديُة لا نور فیها يشبه هذا النور المیّز» اذ 
هي بريئة عن التمییز» ولهذا لا یکمل احد إلا أن یتصف ولا بصفات هذه الا حديَة 
التي یطلق علیها اسم الظلمة 

وهذا الاتصاف هو انحو العبر عنه بالفناء . لکن العارف لا یفتقر وقت اطلاقه 
إلى قطع مراتب متعد دق لکنه عند إرادة الاطلاق يدرك هذه الظلمة فقط» إذ لیس 
من التقييد إلى الوطلاق زمان» لکنه آن واحد . فلو افتقر إلى قطع مراتب كان أيضاً 
مفتقرا إلى آنات متعددة» ومن شرط کماله أنه يتقيّد في آن» وینطلق في آن آخر. 
فهذه الظلمة صفة الإطلاق بعد التقييد العبر عنه بالبحور التعددة. 


ثم الثامن الخضوع . 
أقول : معنى الخضوع ههنا القيام بحقوق الواجبات» لأنه من شرط الواصل 
إلى هذه المرتبة التي يتصف فيها بالإطلاق والتقييد» إعطاء الظاهر حقها. غير أن 


المشهد الثالث ۵ ۱۲۱ 
العدل من محل قوله تعالى : « اعطی کل شيء خلقه ثم هدى 4 [طه / ٠‏ ه]. 
فإذا اتصف العارف با وصاف الهوية التي من أسمائها العطی ‏ يلتزم اضطرارا باداء 
هذه الحقوق المعطية الفياضة فيعطى الربوبية أيضا حقها والعبودية حقها. 
فالخضوع مقتضى العبودية. فاول ما یلتزم من التقييد أداء حق الربوبية لان 
الالتزام بها عند أول وجوده وقبل تصرف عقله في أداء ما یرید » وترك ما ينبغي 
بمقتضى العقل» فكأنه عند أخذه من الاطلاق واتصافه بالتقييد اضطر أولا إلى آداء 
حق الربوبية عند أول وجوده في هذا التقييد وهو اخضوع المذكور. 


أقول : معنى التعليم ههنا عند أول وجوده في التقييد هو معنى تعليم آدم 
الأسماء بعینه لآنه وجد في التقييد. وبعد وجوده فيه عند كمال نشأته بالدراية 
تعلم الأسماء. فهذه مراتب متعددة في التقييد» لكنها صفات عدمية لا حقيقة 
لأعيانهاء ولا يدركها أحد فى مثله. لكن الجزء المقيّد - وهو الشخص - يدرك هذا 
فى نفسه بغير زيادة فى جثمانه» إذ الحقيقة للجئمان» لكنه يتزيّد بزيادة السعة فى 
الإدراك والبصر. وقبل هذه الزيادة كان إدراك وبصرء لكنه غير محصور. فهذه 
الزيادة تعطيه الحصر وشدة الإدراك» فقوة الحصر آوجبت اسم التعلیم» إذ کل حصر 
ينفرد بذاته ينطلق عليه اسم علم من العلوم. 

قوله : ثم العاشر الاشتقاق . 

أقول : معنى الاشتقاق ههنا هو التمییز للأشياء احصورة المتعدّدة. وکل اسم 
ينفرد بذاته يشتق من الصفة اللائقة به التى نشا عنها. مثل قول الامام محمد بن 
عبد الجبار ار » رحمه الله : «إن استخلفبُكَ شققت لك شقا من الرحمانية»» 
وكذلك قال : «من غضبي» . فالمشتق هو اسم الرحمن من الرحمة التى كانت قبله 
صفة فلما قيد المعلومات بالحصر المراد للتمييز أراد لها الباينة بالاشتقاق حتى 
يمكن التعليم بتمكين المعرفة . إذ الاشتقاق مُقتضی التمييز المتباين. فعند إرادة 
التقييد تتباين الأشياء حتى يتصف الشاهد بها عن يقين تمييزها. 


. في الاصل : النفري‎ . ١ 
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قوله : ثم احادي عشر الإباحة. 

أقول : معنی الاباحة سریان حکم الشاهد في الكثرة الوصوفة بالاشتقاق» 
فإذا تمككّن هذا الحكم صار الوصف إباحة بشرط وصف الاطلاق تارة والتقیید تارة. 
ويعود له هذا الوصف اختياراًء في حال التقييد» [ و]ينفذ في الأشياء المقيدة عن 
هذا الاختيار الذي قد صار صفة إباحة. 

وتصطحب هذه الإباحة المشيكة» وهذه المشيكة ينتج عنها النفوذ في الموجودات 
مع بقاء الاختيار. وينتج عنها العطاء والاستمداد أيضا لهذه الأشياء احصورة. 


والحكم هو صورة تقليب الأطوار إلى أينية المشيئة» وهو الظاهر على الموصوف. 
ولهذا قال الاباحة لان الشاهد ههنا لا يرى إلا حاكماً بالاختيار. 


قوله : الثاني عشر المنع. 

أقول : معنى المنع : اتصاف بالإطلاق بعد التقييد لأنه متى حصل فى الإطلا 
من عن التقييد» وهذا منع ضدية لا منع شيء من مثله» والإطلاق م ضد التقييد . فلا 
يقال إن المنع ههنا تقييد؛ وإنما هو منع إطلاق عن تقييد . فلما كان في هذا | الآن 
السابق مقيدا أعطى فيه الإباحة» لا الإباحة مقتضم اناكم والمحكوم عليه . وهذه 
كلها من صفات التقييد . فلا عاد في الآن الآخرآخذاً في الإطلاق منع من التقييدء 
وهو من صفات عدم الإباحة. والإطلاق صفة المنع » إذ المطلق عار عن القدرة والاختيار» 
وتعود الأفعال له في حال الإطلاق طبعاً بغير إرادة» والشاهد الموصوف به لا یتعثل 
الأفعال إذ هي طبع بغير مشيئة. 

ثم الثالث عشر التعدي. 

أقول : معنى التعدي ههنا التجاوز» وهذا تنزيل حسن من محل الغاية التي 
هي مقتضى الفيض . وهذا احل مختص بالذات إذ لا يتجاوز الشاهد صفات 
الذات. إلا إذا اتصف برئ عن الصفات . فالتجاوز عن الصفات هو اتصاف الشاهد 
بالذات فقط, وما منع عن التقييد بصفة الإطلاق التي هي مختصة بالذات تجاوز 
هذه الصفة پاسم النع الوجب للتجاوز وعاد دات عارية عن الصفات ممتلئة فيّاضة 
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جاذبة دافعة منها وعلیها وبها وإليها حال « كان ولا شىء» ؛ لکن الذات محال أن 
تقف على نمط واحد أكثر من آن. فالامتلاء والفیض والجذب والدفع يكون في الآن 
الذي هي فيه« ولا شيء)» وموجب هذا الاستعلاء بصفة التجاوز هو اللفظ بالنع 
لأنه لا مُنم عن التقييد بصفة الاطلاق. ولا بد من الفیض إلى جهة لانه لا وقفق 
أخذ في الاستعلاء [ ٩۱‏ ب ] وتسمی باسم الذ ات حال « كان ولا شيء». 


ثم الرابع عشر الغضب . 

أقول : الغضب موجبه النع» وهو عبارة عن صد ور صفة الانتقام لأنَّهُ لما نع 
عن التقييد انتقم من المقيّدين بالعدم . لانه متى جری على نمط الا طلاق عدم التقیید » 
واجري موجب هذا العدم . وهذا انتقام من التجزئین بعد حصول النم. وهذا العدم 
صفة المدة انحکوم علیها بالخيال آنها كانت قبل وجود الخلق. وهي عدمية لا وجود 
فیها. وهی بالنسبة إلى اللّه (دراك لائق بذاته» فلا یطلق علیها الوجود بالنسبة إلى 
عقولنا. ولا یطلق علیها العدم لانها حقيقة إدراك الذات . 

وهذا الحكم ینفی قول القائلین ب« قدم العالم» لأنه محل عدم بالنسبة إلى 
الوجود وينفي العدم لأنه صفة إدراك الذات لنفسها ولا شيء معها. فهذازمان 
إدراك لا زمان حركة شمسية . ومثاله النائم الناظر في نومه زمانا تنطوي فيه مدة آیام 
طويلة بالنسبة إلى النائم فهی عدم بالنسبة إلى هذه الساعة آعنی ساعة احلم» 
ووجود بتيقن النائم أنه قد انطوى له زمان . فهذا وجود عدمي وعدم وجودي. 

وقد يَسَتَبهِم هذا الإظهار على السامعين الختلفين الواقفین ور وه 
فنزيده إيضاحاً مثال آخر فتقول : إنه إذا كان الشخص في محل مظلم يدرك نفسه 
موجودا في آن واحد » ويتمثّل في خياله قطع مسافة وإحاطة ورجوع وزمان طويل 
في قطع تلك المسافة المتخيلة . فهذا زمان في آن واحد عدمي بالنسبة إلى الحركة 
الشمسية» » لا الآن ينافي الزمان . وقد وجد المدرك فيه مدّة ومسافة وإحاطة ورجوعا. 
فهذا وجود عدمي يتخيل هذا الوجود كالتخيل» لعدم العدم في الوجود؛ لكن 
العدم المطلق لا يتخيل إلا ضدا. 
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فقد ضل من قال إننا لا نجمع بين الضدين» إذ كل من یتصور العدم في 
الوجود فقد جمع بين الضدین. فهذا الآن الذي انطوت فيه المسافة المطابقة للزمان 
هو وجود عدم» لان المتخيل يقطع بانه لازمان مر عليه ويحكم أنه في خياله قطع 
مسافة تحتاج إلى الزمان. فالزمان الذي « كان اللّه فيه ولا شيء» مثل هذا الزمان 
المعدوم احکوم فيه بقطع المسافة التي تفتقر إلى طول المدة. فهو زمان إدراك» لائق 
بالهوية لا زمان انقضاء لائق بالوجود. 

فان قال القائلون بالقدم : إن هذا الذي قررتموه هو مرادناء إذ هو شيء موجودء 
وهو قدي . قلنا : هذا غلط. هذا الذي قررناه عدم. وهو صفة إدراك لائق بذات الله 
تعالى» لا يتخيل فيه وجود, إذ لا يحكم على هذا الوجود إلا في زمان منقض,ٍ 
خصوصا إن قورن بالحركة الشمسية. وكل ما قررنا وجودي. والزمان الذي يتخيل 
فيه الوجود هو عدم. وهو مختص بهوية اللّه» إذ هويته تباين هذا الوجود الدرك 
المتوقف على مقدار الحركة الدورية. فإن وجدت متخيلة تحكم على مدة تباين هذا 
الزمان فقد حصرت هذا الزمان الذي « كان فيه ولا شيء»» ولا فلا يحكم على هذا 
الخيال بالقدم . 

وكيفية نسبة هذا الكلام الذي ورد إلى شرح الغضب هو أن الغضب ههنا 
ينزع إلى عدم النتقم منه» ولا مثال لهذا العدم إلا هذا الزمان الذي لا يتعقّل ولا 
يتخيل» إذ جميع ما يتعفّل ويتخيل مقرون بهذه الحركة الد ورية» فعند اتصاف هذا 
الشاهد بصفات الذات بعد فنائه» آوجب لنا أن نذكر الزمان الذي كان الله فيه ولا 
شيء» وهو زمان الإطلاق لا زمان التقييد» وكل هذا موجبه منع التقييد. 

قوله : ثم الخامس عشر السجن . 

أقول : معنى السجن هو المنع المتمككّن حيث ورد عقيب الغضب. وهذان 
واردان في حال التقييد» ولهذا تمكّن الثاني الذي هو السجن. وكانه حرص على 
المقيدين لعلا يفضي بهم إلى الفناء . فليس نتيجة الغضب إلا الانتقام الصرف الذي 
يفضي إلى الهلاك. فورد هذا السجن مانعا متمكناً خوفاً من صد ور الانتقام. 


الشهد الثالث ۱۱۹ 
أقول : معنی الحروف ههنا تمييز العلم في حال الاستقلال بصرف التقييد 
لانه لا بد له عن التمييز والظهور والفيض . فلما منع عن الفيض أفاض على ذاته نورا 
خافياً مير لا شیاء الرادة للفيض في علمه. وهذا النور هو آشد لطفاً من هذا النور 
المیّز في الظاهر . ما وی ی 
الشاهد . وإنما هو لطف ید رکه على سبیل الإحساسء ولهذا ميز العلم. واحروف 
هي الميزة بين العلومات ولهذا تدرك کثیره على قدر اختلاف الحروف وتکرارها. 
۳ وقد رأينا صورة امحروف وآوردناها في کتاب « الختم»» وعبرنا عنها باللطائف 
لانها نشات فى ذلك القام عن اللطف» وصنعّت منه وتميّزت مختلفة بنورانية زائدة 
على اللطف» وهذ! التمییز لا يكون إلا في العلم اللائق بالأولية» لان الاطلاع على 
الا ولية یفنی ما سواه ویبقی مجرد العلم . فعند إرادة التمییز للمعلومات تظهر 
نورانية لطیفة لائقة بهذا العلم الخافي فتمیْز اللطائف التي هي الحروف» لأن تميزها 
غير تمييز العلومات . ومحال ان يحصل هذا المقام إلا وقد استقل الشاهد بجهة 
الأولية وهي صورة السجن,ء المذكور أولاًء فعاد في هذا السجن يقلب أطوار العلم 
وهي الحروف المذكورة . 
قوله : ثم السابع عشر التولّد. 
أقول : إن اتود ينشأ عن العلم وهو صورة الفيض إلى الوجود الظاهر. 
فحيث يرد شيئاً فشيئاً وی عنه بالتولّد . وهذا الفيض صورة إظهارء ولا يشبهه إلا 
تولد الا شیاء اشاي إلى بهت يطل علیها الظهور : وکما انها تدر لل کانها محجویة: 
كذلك یعتقد آنها في محل ضيق مثلما یحکم على اجنین أنه في محل ضیق. فعند 
الولادة تكون صورة الظهور إلى معتقد السعة. ومطلق التولّد هو صورة الفيض من 
العلم إلى الظاهر. 


a 


اس فستیه ي ال O Tg‏ لأنه يدرك e‏ 


قد انتقل من وواحد! إليه. فالوت العهود جزئى لأنه لا يجد التصف به مجموع 


۱۲۰ ست عجم بنت النفیس 
[ 1۲ 1] الا شیاء ميتة. ولو وجد هذا لكان یعری عن الاستوای إذ استواژه بوجود 
الأربعة» فمتى انقضى مجموع عالم الظاهر تعود الأربعة ثلاثة رهد محال ماه 
اله موجودا متصفا بالکمال . فا حقيقة حقيقة الوت جزئية» لان صورة الانتقال 
شيعا فشيكاً» ولا ينتقل اجموع دفعة» إذ انجموع كلي . 

وأيضاً فإنه كلما انتقل من العلم إلى الظاهر شيء یطلق عليه الموت بالنسبة 
إلى حضرة العلم المعبّر عنها بالأولية. وكذلك في الظاهر كلما انتقل منه شيء 
تسكيةمريا بالنسبة إلى حضرة الظاهر . فما دامت العضرات الاربعة مستوية لا 
یکون فیها الوت الا جزئياء لانه لا یوجد قط حضرة کاملة غير مستمدة» وبقدر 
استمد ادها یستمد منهاء وهذا باه فى و اعت زین رامع ن : . ومن 
آراد منهم [ أن ] يظهر کماله عبر عنه ایضا بعبارة العامة الذي هي الوت . 


ثم التاسع عشر الوت الكلي . 

أقول : معنی الوت الکلی هو فناء احضرات الأربعة فى ذات التصف . وهذا 
عند الإطلاق طا غل اتس جم عات اله لأن الوت الا ول 
نقلة. وهذا الموت الكلي هو من حياة إلى حياة. فانتقل الشاهد بمجموع أوصافة من 
حياة التقييد إلى حياة الإطلاق لأنها تباين النقلة المعهودة المسمّاة بالوت فى لسان 
العموم. وهذا نقلة تسمّى فناء. وهو البقاء الحقية هنا شياع كلها نهدا قال 
كلي. لان الكلي لفظ ينطلق على المجموع. ‏ ' 

فالأشياءٌ كلها في حال هذه النقلة الكلية تفنى أعيانها النفردة وق ا 
واحدة لذات واحدة تدرك صرف الإدراك الذي لا حجاب فيه . وهذه صفة الاطلاق» 
ومنها یاخذ في التقييد وتعود الحضرات فى حقه كالحال الأول عند الاتصاف. 
لكنه ما دام في مقام الاطلاق لا ينطلق عليه المذ كور إلى انقضاء آن آخر. فكان 
احضرات جمعت لهذا الشاهد في حال قوله جزئي» وشهد فيها صورة الموت في 
الظاهر. وصورة التمای يز العلمي في الأولية» وصورة الكمال في الباطن» وصورة 
القرار في الآخر عند نقلة الكاملين من الباطن . فلما اتصف بها فنيت أعيانها في 
ذاته. فانطلق عليها ا موت لزوال أعيانها وعلى الشاهد . ففناء هذه الأعيان هو الكلي 
العبر عنه . 


الشهد الثالت ۱۳۱ 

ومنه يقول الکامل : قد اعطیت سر الحياة من قوله تعالی : « کل من علیها 
فان 46 [ الرحمن / ۲ ]. فلما ذکر الكل وجب أن يكون فناء أعيانها الظاهرة وبقاء 
ذاته الحقيقية. فعند اتصاف الشاهد بهذا الاسم یطلق على نفسه التسمية بالسر 
الذكور لانه فني کل سر في ذاته. 

ثم العشرون التوجیه. 

أقول : معنی التوجیه هو الارسال من حضرة إلى حضرة عند جعلها أربعة 
مثلما كانت قبل الاتصاف . فلما عادت إلى الکون الا ول عادت الظاهر فیها متوجهة 
من حضرة إلى حضرة» من الأ ولية يتوجه الظهر إلى الظاهس ومن الظاهر إلى الباطن 
بلا وقفة. لكنه يكمل ثم ينتقل في آن الكمال إلى الآخر. 

وهذا الانتقال صورة توجه من الباطن إلى الآخرء وان كان من التوجيه. وهو 
الشيء ذو الوجهأوا ركم كان ناه امي جات التطور هی العم يدر ك هذا 
التطور في الظاهر أظلالاً متميزة . لأ مرآة الواحد الذي هو الوجود ذات أربعة 
أوجه E‏ مر واحدة» فإذا آدرکنا في الأول سمیناه وجهاء وفي الظاهر 
ظله» ونسمیه وجها آخرء وفي الباطن ظل الظاهر؛ فنسمیه وجها ال ونسمي 
وجه القابلة في لسانناء وند رك في الاخر ظله فنسمیه وجها رابعا . وهي مرآة واحدة. 
فمن ههنا نقول إن الوجود فان لا حقيقة له. 

ونتبع الجاهل في تمكين جهله ونقول : إن الوجودات أظلال العلم متميّزة في 
مرآة ذات العالم عند إرادة الاتصاف . وإذاه كان على ما عليه کان» فيكون للمرآة 
وجه واحد ويصح أننا نقول هي أظلال فٍدا حققنا انتقال هد | الظل؟ ندركه سین 
من حضرة إلى حضرة . وهذا السريان هو تقلب الا طوار في الا ولية شيئا فشیفا؛ 
ونحقق هذاء فندرك للمراة أربعة أوجه ونسمیهاموجهة. وعند السریان الا ول 
الذي هو رسال التطور نسمیه توجهاًء وهو مراد ههنا. 


قوله : ثم الحادي والعشرون التبلیغ . 


أقول : معنی التبلیغ ههنا هو تمكين الارسال . لأن الا ول هو إرسال سریان غير 
متمكن» فلما تمكن في حضرة من احضرات صار تبلیغ مظهر إليها دون غيرها. 


۱۲ ست عجم بنت النفيس 
ولهذا قال :«تبليغ»» لانْ التبلیغ من الرسول» یکون من ربّه إلى العباد بشرط 
القهر . وهذا التبلیغ بلا قهر لكنّهُ یشا رکه في الاسم لا غیر. 
لکنه أيضاً موکل بهذا التبليغ واحدٌسمیه ملكأ . وهو اسم من الا سماء 
الأربعةء لاد کل واحد منها نسمّيه ملكا . وتراهم مرسلين للمظاهر بعضهم إلى 
مض فهو متو كلوه بالتعلة ار الاتطباع او ابوت و الظاهور. . فكل فعل یلیق بحضرة 
من الحضرات يت وکل به ملك » بكسر اللام وإن قيل بفتحها جاز . فالنقلة إلى اللك 
السمّی بالظاهرء والانطباع رسوله إلى الباطن. والثبوت رسول الباطن إلى الآخر. 
والظهور رسول الأول إلى الظاهر. وجند هؤلاء الملوك عالم الخفاء؛ ومساكنها اللطف. 
وفي الحقيقة لها البلاغ. وان كان الرسول عليه البلاغ ؛ فیکون بلاغه مختصرا من 


الملك السمّی بالظاهر 


قوله : ثم الثاني والعشرون الاعتصام. 

آقول : يريد بالاعتصام : الاستقلال بجهة دون جهة. وهذا من قوله تعالی : 
[ واعتصموا بحبل الله جميعاً © [آل عمران / ۰۳ ۱ وفي هذا التنزّل إشارة إلى 
التوكل إذ هو انتماء إلى جهة اللّه تعالى دون من سواه. 

وهذا الرجل كان قصده الجمع بين الأشياء بصفة الكمال فيعطي كل شيء ما 
قبل نصيبه إذا ثبت تحقيقه. وقد جاء عنه» رحمة اللّه عليه» أنه سئل عن معتقده 
فأنشأ يقول : 


عقد الخلائق في الاله عقائداً وأنا علمت جمیع ما اعتقد و" 


وهذا کلّه موجبه الکمال . وهذا النظم جواب السائل. فلما تین أن عقول 
السائلین ن متمكنة في الجهل بقولهم للمسلم : أي شيء تعتقد ؟ فجمع الا شیاء وقال : 
آنا حققت جمیع الاعتقادات . ومراده الاطلاع على الجميع لا العمل بها . ول نما كان 
اطلاع علی حقائق العقائد فقط, إذ العارف یلزم من معرفته بعد الظهور على الا شیاء 
تحقيق الحق وإبطال الباطل لاعطاء الراتب حقها . 


١.ر.‏ الفتوحات الکية طبعة دا ر صادر» ج ۳ ص ۱۳۲ حیث ورد الشطر الثاني 
هکذا : وأنا شهدت جمیع ما اعتقد وف . 


المشهد الثالت ۱۳ 
قوله : ثم الثالث والعشرون القدمان. 


أقول : مراده بالقدمَيْنِ محل الثبوت والانقسام بشرط الخصوص احمدي لأنه 
موضع مختص بوقفته, عه عند الإسراء. فاستمدً هذا الشاهد الثبوت من خصوص 
الرسولءعَته .[ ۲ ٦ب‏ ] 

والانقسام للأولياء آمر خاف لانفسهم مُستَمَدٌ من الامر الذي ینقسم عند 
المقام احمدي : فینقسم آمر العارفین بين أنفسهم وبين الناس . وهذا الانقسام هو 
عدم امخصوص الذي للعارف لأنه محال أن يدع شيئا ولا یذ کر شطره للناس . 


فوله : ثم الرابع والعشرون الاختصاص العام . 

آقول : إنه لما ذكر القدمين المختصّة بالرسول عه » ذکر الخصوص العام اللائق 
ببعثته الرحمانية» لأن الرحمة عامة تشتمل على مجموع الوجود, لقوله تعالى : 
وما أرسلناك إلا كافة للناس # [ سبأ / ۲۸ ]. فهذا الشاهد قد حقق جميع ما قاله 
الرسول» ولهذا يتبع كل ما قاله اقتداء به. 

وهذا مثل قول الإمام العارف الكامل أبي القاسم الجنيد» رحمه اللّه: «علمنًا 
هذا مقيّد بالكتاب والسنة». وموجب هذا كله الاستمداد من النبوة بدليل قوله 
عليه السلام : « العلماء ورثة الا نبیاء». 


قوله : الخامس والعشرون التنزیل. 

آقول : التنزیل ههنا عبارة عن تنزيل الأمر انختص بالعارف کالاستمداد 
شيعا فشيئاً. فکلما استمد شيئاً كانت صورته تنزيلاً من عالم الامر. لأن الامر منزل 
عام إلى مجموع الوجود. ونصيب العارف منه خصوص مختصر من مجموعه 
كاختصار صورته من مجموع الوجود؛ ولهذا قيل إنه؛ مخلوق على الصورة». 
فالصورة الخلوق عليها هي أول مميز في النور الذي مق فيه العماء. فبخصوص 
صورته بالخلق على الصورة اختص أمره النازل إليه بالاختصار من اجموع. فامر 
العارف الكامل هو أن يُبيح کل ما اطّلع عليه بشرط القسمة الذ کورة. 


قوله : ثم السادس والعشرون الشق. 


۱ ست عجم بنت النفیس 

أقول : مراده بالشق هو معنی الخلق على الصورة الرحمانية لان الرحمة تقتسم 
الوجود» لقوله تعالی ‏ قل ادعوا اللّه أو ادعوا الرحمن ایا ما تدعوا فله الأسماء 
الحسنى 4 [ الإسراء / ۱۱۰ ] . ففي الظاهر قد جعل الظهور بِاسْمَيّن لله وللرحمن. 
وفي الاخر يقتسم الوجود بنصفين حقيقة؛ بوجوب القبضتين» فنصف للرحمة 
ونصف للانتقام . فهذا الشاهد قد حصل له تحقيق ما قيل اتصافاًء وحمّق هذا على 
سبيل الشق. لأنه قبل التمييز في ذات الشاهد لا فرق بين الرحمة والنقمة» فعند 
التمييز الذي هو الاشتقاق يظهر للشاهد التمييز عند إرادة الاتصاف» لأنه تارة 
يتصف بها متميّزة وتارة واحدة. وليس مراده إلا اتصاف التمييز بلفظة الخلافة . 

وهذا مثل قول العارف محمد بن عبد الجبار النفري في « مواففه» :إن 
استخلفئك شققت لك شقا من الرحمانية) . ثم قال :و وإن استخلفتك شققت 
لك شقا من غضبی». فذَكُرٌ الشق وجب التمییز بين الرحمة والغضب الذي هو 
صورة الاقدسام عند القرار. والشاهد في هذا القام قد اتصف بالا شیاء متمايزة عند 
کمالها الذي هو آخرها. 


قوله : ثم السابع والعشرون التطهیر . 
أقول : إن الراد بالتطهیر هو الوقوف على كيفية استمداد الحياة» لأنه متی 
وصل الشاهد إلى حضرة الآخر الى هى كمال الوجود یعود مطلعاً على مد د الحياة. 
ان عالم الآخرة يستمدون الحياة من الحي الذي لا يموت» كما قيل. فالشاهد یطلم 
على هذا الاستمداد عند دار الاتتسام التي هي الآخرة العام الظاهر استمداد 
سر الحياة من الماء. وفي الآخرة يكون اسم الحياة قد تغيّر بتغيّر الظاهرين إلى الآخر 
أعني صفاتهم فيعودون مستمدين حياة» لكنهم لا يتعقلون باي شيء يستمد ون 
هذه الحياة. فهذا الشاهد قد اطلع على صورة الاستمداد وعبّر عنه بالتطهير المناسب 
للمای لانها حياة تناسب هذه الها“ 


ثم الثامن والعشرون التلفیق . 


آقول : إِنّ التلفیق یشتمل على مجموع الا شیاء بجعلها واحدة کاشتمال 
الحياة على الأشياء التکثرة . وهذا هو سر قوله تعالی : « وجعلنا من الاء کل شيء 


الشهد الثالث ه ۱۲ 
حي # [ الا نبیاء / ۳۰ ]. فلما قال :« کل شيء»۰ وجعلت الا شیاء لهذا الشاهد 
واحدق عبر عن جعلها بالتلفیق. وهذا یکون بعد حضور احضرات. وقل أن یکون 
الا والشاهد فى عالم الاخرق وسره خاف لا یظهره. إذ یتجاوز حد العقول . 


قوله : ثم التاسع والعشرون التحرع. 

آقول : التحريم بعد التلفیق أخذ من التقیید إلى الاطلاق لأن التلفیق صورة 
الأخذ» والتحريم عند التمکین في الاطلاق . وقد عبر عنه قبل هذا بالمنع, لأن اللفظین 
من معد ! واحد . لكن المنع عام؛ والتحريم خاص. فخصوص التحريم هو كونه المنع 
عن شيء دون شيءء والمنع عام لا لشيء بعینه . فكأنه منم ههنا من الظهور فقط إذ 
الظاهر رفع الوجود» وأما المنع فيشتمل على مجموع الوجود. والتحرم مختص 
بالظاهر» ولهذا فان عالم الاخر ينزع عنهم التكليف, إذ هو مشتمل على التحرم . 
وعالم الاخرة لا يحرّم علیهم شيء للقدرة على التكوين» بدلیل قوله عليه السلام: 
«إنه تعالی یکتب إلى أهل الجنة : أمّا بعد فانی آقول للشیء : كن» فيكون» و قد 
جعلتك تقول للشيء : كن, فيكون. فلا يُحرّم عليهم شيء» . 


قوله : ثم الغلاثون التقديس . 


أقول : موجب التقديس ههنا هو الاعتبار بالتحريم والتحلیل» إذ مطلق التفكّر 
والاعتبار يوجب التنزیه الذي هو من محل التقدیس. والتقديس لفظ متمكن 
ناشيء عن الهوية التي هي بريشة عن كل شيء يشارك في المثلية. وهذه الهوية لا 
مثل لها فتتقدس وينشأ هذا الاسم عنها بغير واسطة. فالتقديس والتسبيح والتنزيه 
ينشأ عنها مع عدم الوسائط . لكنها تبتدئ بنشء التقديس أولاء لأن الهوية تشتمل 
على كل شيء» وکل شيء حي» إذ لا خروج لشيء عنهاء فهي حية ود الحياة 
بالماء» والاء موجب للتقديس والتطهير» فوجب أن يكون التقديس في صقع أولية 
النشء» إذ النشء' عن تمكين القدرة. 


۱ المعد هو البطن. 
؟. في رس ق 14۱): «النشأة». 


۱۳۹ ست عجم بنت النفیس 

قوله : ثم الحادي والشلائون الشفع. 

آقول : معنی الشفع هو الثنوية. والراد به تأييد من قال : إن العالّم موجود 
واللّه موجود . وان كان هذا یخالف نظر العارفین. لكنه» رحمه اللّه» لکماله یقصد 
جمعية الا شیاء . فيد الله ورجله وسمعه وبصره يشترك الإنسان فیها بالاسم وهذا 
الخفاء التنزیه اللائق بالله . فلو أنه تنزيه حقيقي لما جعل له صفات تشبه صفات 
الانسان . وهذه شفعية لأن الانسان أكمل الوجودات نشاة. وهذا تنزیه مشارك 
مزدوج کازدواج الشفعية. وينشأ عن هذا الازدواج العية» من قوله تعالی : 9 لا 
تحزن إن الله معنا 4 ' [ التوبة / 4۰ ]. 


قوله : ثم الثانی والثلائون الامتطاء .[ ۰۳ أ] 


اقول : معنی الامتطاء: الركوب» على مط التشریم ههنا. والجري على 
منهاجه» والقيام باوامر الرب . لأن الراد من التشریم بالحكم ظهور اسم الرب وشروطه 
على العباد. فعند بعثة الرسول یتحقق اسم الرب ویتحقق اسم العبودية. ولهذا 
يقال : إن غير أهل الکتاب لا يكون منهم عارف باللّه تعالی . فاهل الکتاب قد 
على علیهم انب الريوبية عضوم عل اند تسه ان ملد أن كمل ها 
الامة الشريفة لا یکون له مثل من باقي الأم لقوله َه :و علماء متي کانبیاء بني 
(سرائیل». فلما تحقق الشاهد بهذه الأخبار» وهذه البعثة العامق امتطی متن جواد 
التشريع . 

قوله : ثم الثالث والثلاثون السلوك. 

أقول : معنى السلوك هو النفوذ : إِمّا في اللطائف وإما في الكثائف . فاللطائف 
مؤديةٌ إلى المعاني وحل المشكلات الغامضة المستبهمة؛ والكثائف هي الأجسام 
المتمايزة؛ فتخترق بالنفوذ ذوات الأجسام المتميزة في حال جريه في الأحدية المتكثّرة. 
فلهذا سماه بالسلوك» لأنه اختراق من شيء إلى شيء. فلو كان في الا حدية العارية 
عن التمییز لكان عبر عنه بغير السلوك : إما بالجري وإما بالإدراك . 


.١‏ في الاصل : ولا تخف». 


الشهد الثالث ۱۳۷ 
فلا يتوهم متوهم أنه جري في ثنوية ولا في أحديّة صرفة عارية عن التمییز» 
وإنما هو دخول موصوف في صفاته. وهذه تسمّی أحدية التمییز. فصورة التمییز 
ذکر السلوك . واجري الذي یتضمنه السلوك بعرفنا أنه یخترق هذه الصفات التعد دة 
شیدا فشیدا بتورية السلو. 
ثم الرابع والثلاثون اللبن. 
أقول : معنی اللبن» بعد السلوك هو صورة العلم. فلما وصل إلى محل 
الاستمداد اللائق بالانبیای علیهم السلام» ظهرت له العلوم التي كان تتبّه على 
طلبها . واللین خلاصة لطائف الأجسام. وقد تردد في آطوار الجسم حتی لطف 
وتمكن في اللطافة. والعلم قد ترتّب في الا ولية الخافية عن الظهور حتی نکن تمييزه 
وتحدید العلومات فيه. فبترداده فى الأولية حق باللطافة لطافة الهوية. فليس له 
مثال في هذا العالم سوی اللبن» ٍذ هو بين اللطافة والكثافة . فالكثافة المازجة للطفه 
لیدرك . واللطافة هى البیاض الذي لا یقبل الدرن. 
فلو ورد العلم في صورة آلطف من ذلك لا شوهد» لان مير العاني في العلم 
يقتضي شيا من الكثافة» كالكثافة الصطحبة لهذا المايع الذي هو اللبن. ولو ورد 
أكثف لخرج عن حد اللبن. 


قوله : ثم الخامس والثلاثون الفزع. 

أقول : مراده بالفزع طلب الزيادة برفع ما تخلّف من الحجب» وهو التصف . 
فحين الوصول إلى النصف ما يبقى إلا ارتفاع النصف الاخر فتستشرف نفس 
الشاهد | إلى الزيادة التي نعلمها آنها مُمَكَنَة ' وراء اجب . ولا تتنبه نقس الشاهد 
في مبتدا هذه اجب لاجل البهت البتدا به في آوائل الاطلاع . فإذا قطع نصف 
مسافة الحجب یکون قد صار الاختراق له طبعا معتادا؛ لا نفسه لا تثبت على نمط 
واحد . فمن حين زوال البهت بالعادة والتردد اخذت النفس في التغيير» وهو الطلب 


۱ ليست واضحة في (۰)۱ والتثبیت من النسختین ( ب ) و( س). 


۱۳۸ ست عجم بنت النفیس 
الذ کور . والعلم انخبوء لها استمدٌ منها إرادتها له» فحصل هذا الفزع الذي هو طلب 


الريادة تسیب ٠.‏ 
له: ثم السادس والثلاون الامتزاج . 


أقول : الامتزاج ههنا هو امتزاج نفسه بما وراء الحجب من العزق لأنه إذا 
استوفى ما تخلف منها بالاختراق ووصل إلى مقام العزة اتصف بهذا المقام, لأنها 
توت مضووية عل اجه مه لها شها فبا . فلو كان هذا الاختراق في دفعة بلا 
ا ا ل ل ولا 
التمكين في تین الرفع . فلما رفعت شيئاً فشيئاً حصل للشاهد التمكين والاستشراف 
E‏ وأدّى الاستشراف إلى مزاج النفس بالطلوب . 

قوله : ثم السابع والشلاثون الأرواح. 

أقول : الأرواح عالم الخفاء» ولهذا توصف الملائكة بها لأنهم عالم اخفاء 
حقيقة . وکما أن الطلوب الذي هو احتجب خاف. فعند حصول الزاج باحتجب 
السمّی بالخفاء اطلع الشاهد على عالم الأرواح» وهم الملائكة. 

وأيضا فان الشهود لا يكون إلا في عالم الباطن الذي هو محل هؤلاء الأرواح. 
فإذا خرج الشاهد من هذا الجسد أول ما يصير إلى عالم الباطن فيقف اضطراراً على 
هذه الأرواح المتميزة» فهذا الحاصل قد كان لهذا الشاهد عند المزاج بروح احتجب. 

قوله : ثم الثامن والثلاثون الجمال . 

أقول : إن الجمال بعد الأرواح تنل مناسب» حيث ذکر آرواحا متعدّدة. 
والتعدد لائق بالجمال لان الله تعالى لا أوجب الق متکثرا متمايزا ظهر بالجميل» 
لئلاً يقع النفور من البعض عن البعض . وكذلك في عالم الأرواح. فلما آدرك هذا 
الشاهد؛ رضوان الله عليه آرواحا متعدّدة ۲۱۱ حظ الجمال الناشىء بينهم لعدم 
النفور. وهذه القابلية في هذا امحل قد كانت شديدة الصقال. والناظر فيها نافذ 


.١‏ في الأصل (۱) : «متعدده والاستدراك من رس ق ؟14). 


الشهد الثالث ۱۳۹ 
النظر حتی شهد صورة الوصوفین وال وصاف. لأن الجمال صفة خافية وهمیّ فلا 


قوله : ثم التاسع والثلاثون العلی . 

أقول : إِنّ العلی صفة مختصّة بالجمال وما آشبهه لاستعلائه عن الإدراك. 
فلما وصل هذا الشاهد إلى مقام أدرك فيه الجمال استعلى إلى مقام أدرك فيه صفته 
اخصوصة. ۱ ۱ 

قوله : ثم الأربعون السيادة. 

آقول : السيادة تمكين الاستعلاء بشرط الوصف . فلما فكن شهوده لهذه 
الصفات الخافية اتصف بها عند التمکین. فهذه ثلاث صفات خافية» وشرط الکمال 
قطع ثلاث مراتب . والکمال مؤديه إلى التمکین. وهذه الثلاث آعني : الجمال 
والاستعلاء والسيادة مؤدية إلى مکین الاتصاف. 

قوله : ثم احادي والأربعون الناجاة. 

أقول : إن الناجاة مقام لائق بالسيادة. لأنه في حال الناجاة یکون الرب 
والعبد قد تماثلا في المقام. لأن المرآة في حال المناجاة تنش عن | القابلة بين المناجى 
والمناجى . فالشاهد يدرك صورته منطبعة في المرآة كانها الشهود. والمشهود يدرك 
صورته أيضاً منطبعة في المرآة شاهداً . وصورة المقابلة هي محل الانطباع وهو المرآة 
ت ال رهن سان الطاب الذي عبر عه بالمنائقاة عرو عدت اللشهوى مریدا 
لفناء [ ٣٦ب‏ ] الشاهد . فصورة هذا الجذب تنطبع في سمع الشاهد فيعبر عنه 
بالناجاة. وهذا النطبع في السمع وهو الجذب هو شبيه بالاتحادء فلا ید رکه الا 
حتی یطلع على صورة الاحاد . وهذا یکون فيه الشاهد مشهوداء والشهود شاهدا. 
ویتصف الشاهد العهود بالقام الاعلی . 


ثم الثاني والأربعون التخلیل . 


۳ : معنی التخليل ههنا هو تخلیل الخطاب المعبّر عنه بالناجاة في محل 
السمع. وإنما سمّاه تخليلاً لانه خطاب ينفذ في السمع تخل لآنه في آماکن 


۱۳۰ ست عجم بنت النفیس 
متعددة» فلو كان في مكان واحد لورّى عنه بالنفوذ . فلما كان للمسامع مساما 
يصرف فيها السامع الخطاب إلى أينيّة لائقة فينفذ فيه متجزئاً بعدما انطبع فيه 
واحداء ویتصرّف إلى أماكن ينحصر فيها حصر التجزئین؛ فكل محل ينفذ فيه 
شيء من هذا المنجزئ یسمّی تخلیلا. 

قوله : ثم الثالث والأربعون الانتهاء . 

أقول : معنى الانتهاء هو الوصول إلى غاية مقصودة» وليس هي غاية الشهود 
ولا غاية الاقتسام ولا غاية الثنوية» وإنما هی غاية الاتصاف . وهذا الانتهاء ینش عن 
همة مختصرة من مجموع الهمم» ولهذا بلغ غايته القصودة له. فإنه لا بد في 
مجموع الهمم؛ من همّة واصلة وغير واصلة» وتاركة وغير تاركة؛ وقاصدة ومطلوبة. 
فلما اختصرت هذه الهمة من مجموع الهمم الستة وصلت إلى غاية الاتصاف 
الذي هو الانتهای لأن الانتهاء غاية الكمال. فلا ينطلق صادقا إلا على الكامل 
التصف بالأوصاف كلهاء التي تحتوي عليها الذات الجامعة للوجود . فليس النتهي 
إلى علم من العلوم؛ ولا إلى عالم مقيّدء ولا إلى الاطلاع, ولا إلى وقفة. ولا إلى 
شهود ثنوية يسمى منتهيا عندنا. وإنما يُسَمّى منتهيا من اتصف بأوصاف الهوية 
وبرئ عن الثنوية إدراكا وعياناً. 


ثم الرابع والأربعون الترك. 

أقول : إن الترك ههنا ضرورة لانه ذكر الانتهاء الذي ما بعده غاية ولا مقصود 
فيلتزم بذ كر الترك للتمكين في وصف الكمال. لكن تركه ههنا للقصد مثل قوله : 
«كان ولا شيء وهو على ما عليه کان» . ووجه المناسبة أن الطلب للنفس لا غير. 
فإذا عرف نفسه تين أنه ما طلب شيكاً ولا وصل إلى شيء» إذ الكشرة الموصوفة 
أشياء متعددق وهذا كان قصده التوحيد» فلما عرف أن نفسه مجموع الوجود 
تين أنه لا شيء يطلب» > كما أن الله لا شيء معه الآن. 

وقد شهد الإمام العارف انحقق الواصل أبو سعيد الْخرّاز بذلك في قوله : 
١‏ انتهى سفر الطالبين لله إلى السفر بنفوسهم» . وهذا سفر فناء متيقّن لا سفر وجود 
معتقد . فما دام الشخص يلحظ نفسه جزءا أو يدركها فلا انتهاء له ولا ترك . وما دام 


الشهد الثالث ۱۳۱ 


ایضاً يدرك نفسه واحدة بريقة عن الثنوية قادرة على التطور والتحول والاطلاق 
والتقیید فقد صدق علیها الانتهاء الذي يجب بعده ترك الطلب . 


توله : ثم الخامس والأربعون احبة. 

أقول : مراده باحبة حب الظهور الذي تنشأ عنه لحب العهودة لانه لما ظهر 
الله بالکثرة وتميّت» وانطلق علیها الظاهر ظهر بالجميل الزیّن للبعض بالبعض. 
فلما ظهر بهذا الاسم ظهرت احبة العهودة التداولة في لسان التصوفة ك رابعة ومن 
أشبهها. وهذه احبة ظهور اسم الانع على وجه الحتجب» حال کونه جاذباء فبجذب 
امحتجب تعالی تحصل للمهيا للمحبة حال تخرجه عن العهود. فکلما جذب الحتجب» 
بظهور الجميل والانع» صار بينه وبين انحب اجذ وب زيادة امحال . وحصل الاشتغال 
بملاحظة الجمال القابل» وهو خاف. فلا یزال انحب ینجذ ب آن ظهور الجمال الذ کور 
والانع یصده عن النظر. فان اقتسم بالانع منع امجذب» وحصل له بعض نظر. فان 
استوفی المانع كله واستهلکه في ذاته حصل له النظر العياني وهو منتهی احبة. 

هذا إن كان آخذا فى الاستعلای فیکون قد ترقّى من مقام إلى مقام. وان كان 
مهيًا للمحبّة فقطء فیکون الجذب الذ كور ولا جذب روحانية حتی يستوفي قواه 
بلتم علی قدرة الرد. ویستهلك کماله في ذاتها فلا بحصل للمحبٌ الاطلاع حتی 
ینقضی نفّسّه الآخر الدنيوي . وهذه الصورة الحبّة المنوعة تکون قد هيت من حين 
ظهورها اجه مها فلا عرال ماما دامت مهد وبةابشرط انس إلى حيت اكان 
المذكور. فهذ | حقيقة احبة وما یلزم عنها. 

وقد آشار القشيري. رحمه اللّه» فى «رسالته». إلى احبة فقال :«هو وجود 
تعظیم في القلب يمنع الحب الانقیاد إلى غير محبوبه» . وهذا لازم عن انحبة ولیس 
حقيقة انحبة. فلا یظن بالشیخ صاحب هذه الشاهد » رضي الله عنه» أنه آراد انحبّة 
المذكورة ولا لازمها الذي ذکره القشيري. وإنما آراد باحبّة حب التقييد من الاطلاق 
لانه ورد بعد الانتهاء والترك. 

واحبة المتقدّمة فى الذ کر هی مقام یتضمنه أوصاف العارف إلى حد الکمال . 
نإذا وصل إلى غاية الکمال لا تطلق عليه احبة الذ کورة. فثبت آن مراده حب 
الظهور . وهذا الحبُ مثل قوله عليه السلام» حاكياً عن ربّه في الحديث الصحیح : 


۱۳ ست عجم بنت النقیس 

فكلما مُلشت الذات بإرادة الظاهر بفیضه إلى الكثرة الواحدة» هذا على 
رأيناء وأما على رأي الظاهرين من العلماء فيسمون هذا الفیض « صدورا» . فالصدور 
يُعزى إلى الكثرة والانفراد شيئ فشيئاً. وينفي احدية هذا التکثر. والفیض یلحظ 
فى ظاهره تک رفا فیض. ولا یبد آن یکون باطنه واعداء فیفیض منه 
رغلا شید 

وموجب النطق بالفیض هو أن الجاهل يدرك الكثرة ویتیقنها . ولا یقدر على 
زوال هذا الإدراك عنه؛ لأن الله تعالی هيأه لذلك لیتحمّق عليه جهله ویصدق على 
الله الکمال . فوجب لنا فى حال العبادة أن نعبر عن هذا الصد ور الذي اتفق عليه 
العلماء بالفيض عن الله تعالی» إذ الفیض لائق بالا حدية. 

ثم التاسع والأربعون الصّديقيّة. 

أقول : إنه خرج من حال الفعل إلى حال الجمعية اللائقة بالكمال. وتتضمن 
هذه الجمعية تأييد كل ما قيل. فهو في حال الفعل متصف بأوصاف الهوية» فتنتفی 
عنه التبعية . وفي حسال جمع الأشياء يمتطي متن التصديق اضطرا رأ لأنه تحقق ما 
جاء به الرسولء عله . عياناً وقولاً بالأمر. فلما تمكدّن هذا التحقيق له استعلى على 
محال التي تنتهي إليها الأعمال . وقد قال فيهاء رحمه اللّه ١:‏ إن إنتهاء درجة الصديقية 
إلن الشردٌد بین السدرة والبيت المعمور»» فلما التزم هذا التصديق حقّ الالتزام عاد 
يتردّد في مقام الصديقية عن صرف التمکین . 

ثم الخمسون القهر . 

أقول : معنی القهر هو إحاطة بالبعثة الرحمانية لعمومها. فمن جری فیها 
على مط الاتي بهاء َيل » ظهر بالقهر لان عمومها قهّار مجموع الوجود. إذ البعوث 
بها مختصر من هذا امجموع, ؛ فمن كمل فيها إلى حيث يخرج من الوصف إلى 
الفعل يكون في حال الوصف قهارا من حيث الاسم» وفي حال الفعل ظاهرا بالقهر. 
لان هذه الامة تقتضي فطرتها قهر الام» لآنها خلاصة الرحمانية . والوجود ناشئ 

عن الرحمانية» وتحقق لها الظهور على سائر الام بالحكم الثاني الذي هو البعشة. 


الشهد الثالث ۱۳۰۵ 
فوجب لمن تفرد منها بالکمال الاستیلاء بالقهر لانه جاذب معط . وهذا الستعلی 
متلیء فيّاض على ذاته الجامعة . فالفیض یقهر والامتلاء يقهر فیحق له التصریح 
بالقهر لتمکینه فيه . 

قوله : ثم احادي والخمسون الحياء. 

أقول : إنه لا تمككّن فى القهرء وعاد الاسم يريد إظهار آثره فى الوجود» فنظر 
للسمی أن الوجود فان في ذاته» والحقيقة لها وحقيقة الاسم نسبيّة» فظهر باسم 
یصدٌ القهر عن الوجود وهو ال حياء - بالدً - بعد علمه أن القهر متی ظهر صدق على 
ذاته» فمنم الشيء النسبي عن الذ ات الحقيقية باسم مائل في النسبة . 

هذا إن كان من الاستحیاء. وان كان من ایا - وهو الغيث - فمراده به أن 
ذاته تمتلىء وتفیض على جهة مفتقرة إلى الفیض, وهذه الجهة هي الظاهر . وهذا 
الفیض هو ناشئ عن الإحاطة بالعلم» كماأن الاء محیط بالارض ویصعد منه 
دخان يتكون منه بالعكس في حال الصعود ماء» ويفاض على الصّقع الفتقر لتشتمل 
الإحاطة على مجموع الأرض» بغمر الماء لها. فهذا فيض من الدخان الکون موصوفا 
مناسب آیضا لراده لكن الأول شد تمكينا لذكرنا المنع عن القهر. 

قوله : ثم الثاني والخمسون الشهامة. 

أقول : مراده بالشهامة الإقدام على القهر[ 4 " ب ] بصورة المنع. وهو تأييد 
لا ذكرناه فى الفصل السابق الأول من الوجهين المذكورين. وصورة هذا الإقدام المعبر 
عنه بالشهامة هو أنه في حال تأثير الاسم القهار في ذاته ظهر هذا الاسم لشدة الأثرء 
فقابله بالمانع ممتزجا بالقوة. لا القهار اسم لا يقوى عليه اسم آخر حتي يقترن ذاك 
الاسم باسم مناسب . ولا يناسب القوة من الأسماء سوى المانع. فلما اتصف بهذه 
الثلاثة التى يقابل الاثنان منها واحدا ظهرت الشهامة وهو تمكين وصف فى القدرة 
فناسب بين هذه الشهامة وبين تدبير الوجود الذي أوجب الحياء. وينتج عن هذا 
الوجوب الثلاثة المذكورة في ذاته ممكنة للقوة حتى يظهر على السمی اسم الشهامة. 
وهذا تمكين ناشئ عن القدرة بلا واسطة. 


۳۹ ست عجم بنت النفيس 

قوله : ثم الثالث والخمسون الانصرام. 

أقول : إن الانصرام من التقصي . وهو تارة من الاطلاق إلى التقیید» وطوراً 
من التقييد إلى الإطلاق. فهذا تقصّي زمان الإطلاق والتقييد . وأما الزمان الذي 
يحصر فيه الحضرات يباين هذين الزمانين المذكورين بالنسبة إلى حالتي الإطلاق 
والتقييد . وذلك لائّه زمان مطلق إدراك مشوب بحصرء وحصر مشوب بادراك 
هذا مجموع الحضرات. ٠‏ 

وأما كل حضرة تنفرد فلها زمان لائق بها . فالأولية» وهي محل العلم زمانها 
ظلماني من شدة صفائه» فلا يدرك فيه تمييز إلا إحساساء ولیس فيه حر ولا برد. 
وهو أشبه الأشياء بزمان الربيع» لأنه لا انتقام صرف ولا يعدم فيه الانتقام أيضاًء 
لكنه موجود ولا یظهر له أثرء إذ الأسماء إنما تظهر آثارها فى الظاهر لأنها حضرة 
التکلیف . ۱ ۱ 

وزمان حضرة الظاهر مستنیر ير الظاهر مظلم الباطن. لا جل التمایز الذي يحتوي 
عليه» وظلمته أكثر من نوره» لأن النور فيه مقیّد نزر مقصور على تميّز الکثرة. 
وام ب ا . فوجب أن يكون النور فيه أقل من الظلمة إذ هي 

صفة الأحدية. 

والانتقام ظاهر في هذا الزمان المقيّد بالظاهر» وهو مشوب برحمة خافية منطوية 
قي ضمن النقمة . وهو شب ه ال شیاء بزمان الصيف لا جل ظهور الانتقام غليه . وکمون 
الرحمة في ذات النتقم . وأما ظهور الانتقام عليه فضرورة ظهور التجزو بقوة لان 
وت . فلما ظهر بها حکم النتقم 

فيها ليبين التجزؤ متبايناً بعضه عن بعض . وبقدر ما ظهر عليه من المنتقم کمن فيه 

من الرحمة بعد استقلاله بنفسه دائرة مقابلة فقبل هذا الاستقلال . ومرور الزمان 

الفلكي عليه كانت الرحمة فيه نزرة» كما قلناء ذ في الزمان البرزخي . فلما ظهر 
الظاهر بتحقيق اسمه استوت فيه الرحمة والانتقام بقسطاس الحق» نقله من القبضتين 
إليه. ان القبضتين غاية الخفاء» وهو في غاية الظهور. فلما استدار وتحققت له 
المقابلة المدكوزة دنا الان من عبد هذا رس فزمانه يباين زمان الظاهر بقلة 


الشهد الثالث ۱۳۷ 
الظلمة وشدة النور . ولهذا كان التمایز فيه آلطف من التمایز في الظاهر لظهور النور 
عارياً عن الكثافة» فيدرك التمییز فيه لطيفا ظلياً. 

مدا مان کته تا واما زمان کونه ظلا وهو بالحقيقة زمان الباطن» فهو 
زمان الضدية بعينه . لکن زمان الظليّة آقرب إلى الظاهر من الضد, وکلمّا قرب من 
الظاهر ازداد كثافة . وهذه الزيادة استمداد من الظاهر لا جل القرب الذي یطلق عليه 
العية. قدو بقدر ظلمته ایضا وهو آشبه الازمان بزمان الشتاء. فما ظهر على 
الظاهر كَمَن فيه من الانتقام . وما بطن في الظاهر من الرحمة ظهر عليه في داثرته 
لائقاً بتجزئه» ويدرك كانه عکس الظاهر في الإدراك؛ كما يدرك الشتای عکس 
الصیف ههنا . 

راعلى الباطن والظاهر مشترك في القسمة. فالداثرتان اللعان تشترکان 
في حد واحد ی تمَيّزت منهما أدركت كاملة . وفي حال توقف الواحدة على 
لا خری تدرکان تاق کل ا بالیس إلى ا ری اجان ا تراك احیط 
بينهما في حد واحدٌ فهو بالحقيقة مقابل للظاهر كمقابلة الصيف للشتاء . 

وأما زمان الآخر فيباين هذين الزمانين المتقابلين بشدة النور وشدة الظلمة 
ایشا > لآن ظلمته تشبه هذا النور. ونوره لشدة صفائه يدرك ظلمانيا يناسب هذه 
الظلمة . فظلمته النزرة للانتقام الذي فیه ونوره للرحمة المميزة ' التي لا خفاء فیها 
ولا غيبة . لکن حضور دائم عن قدرة ناشئة عن قول ٠:‏ كن». فبقدر ما في الا ولية 
من الخفاء فيه من الظهور . وأيضا بقدر ما يحتوي على الأولية من الرحمة حتوي 
عليه الاخرية . فالظاهر فى الأ ولية باطن فیه والباطن فى الا ولية ظاهر فیه . وبقدر 
العجز هناك فيه من القدرة والتصویر والتکوین» وبقدر ما في ال ولية من الضيق فيه 
من السعة. ولهذا وسع البنة والتار» وهما اسمان متضاذان , 

والأولية لا يليق بها سوی العلم» وهو اسم واحد . وها هنا اسمان منفردان. 
فلولا أن السعة فيه لا نسبة لها إلى الضیق الذي في الأولية لما كان وسم هذین 
الاسمين اللذين یستقر فيهما مجموع الوجود وزمان أشبه الأشياء بزمان الخريف . 
أن الخريف مقابل للربيع» كما أن الأولية منسوبة إلى الربيع» وفي الآخر من الاعتدال 


١‏ . في الأصل )١(‏ ورب ) :المميزه والمثبت من رس ق 44 ب). 


۱۳۸ ست عجم بنت النفیس 
ما ينافي الخريف» لا اعتدال الخريف يُعزى إلى الأمراض والعلل . واعتدال الآخر 
یعزی إلى الصحة والراح وکلاهما مشترکان في الاعتزاء . 

ودائرة الآخر تعاس احیط اي احتوي على الاربعة» وهي كاملة منفردة 
بذاتهاء لا تما ولا تشارك محیطا آخر. داثرته آشبه استدارة باستد ارة دائرة الا ولية 
في الانفراد وعدم المماسّة. فهذه أربعة آزمان متباينة مختلفة مجتمعة في زمان 
واحد . وحقیقته إدراك حسّي» يدرك فيه احرٌ والبرد والاعتدال وضده في آن واحد 
فهو مباين لهذا الزمان پا لعف لأن هذا الزمان متی آدرك فيه الحرٌ انتفی البردء 
فتحقق أنه ناقص ليس زمان الله المراد لحقيقته» وإنما زمان الله هو المذكور الجامع 
للأضداد في آن واحد . وهو الذي قال فيه تعالى : ل وذكّرهم بأيام اللّه... 4 
[ إبراهيم / ۵ ]. ومراده تفصيل هذا الزمان الجامع . فلو أمكن التطويل ههنا لبسطنا 
في الأيام المذكورة وأوقاتها ما كان فيه كفاية للناظرء لکن قبضنا عنان الكلام للا 
تضیع فائدة الشرح القصود. 

فحين اجتماع الحضرات المذكورة أولاً تحصل الازمان اللائقة بها كما 
ذكرناه. ويدركها الشاهد على انفرادها باضدادها فى آن الشهود. فعند انقضائها 
ينطلق على [ ٠١‏ أ] زمانها ا جامع لها الانصرام؛ لا نه يتضمن الأزمان الأربعة . فكان 
هذا الشهود حاصلا لهذا الشاهد بعد انقضاء الحضرات الذ كورة . 


ثم الرابع والخمسون الميراث . 

أقول : مراده بالميراث الحكم على الاتصاف بالحضرات المذكورة. فعند هذا 
الاتصاف حكم على أهل هذه الحضرات ودوائرها والدائرة الجامعة لهم. فوراثة 
الشهود لاتصاف, بخلاف الاطلاع لأنه قد يطلع الشخص على أشياء كثيرة ولا 
قدرة له على الاتصاف بها . فلما كان اتصاف الشهود مختصا بالله تعالی» وجب 
أن يكون کل فان في الهوية يتصف بهذه الا وصاف انختصة بالله تعالى . لان الهوية 
له» ونتيجة الحضرات هذا الاتصاف المذكورء فلهذا عبر عنه بالیراث . وكل هذا 
يلزمه قوله : «آشهدني». 


له : ثم الخامس واخنمسون الاصطلام. 


الشهد الثالث ۱۳۹ 
اقول : إن الاصطلام ذكْرهُ بعد ذکر الوراثة الناشئة عن الاتصاف لائق . لا 
الورائة حکم كما قلناه. فاذا من هذا الحكم اصطلمت الحاكم نار القدرة على 
احکوم علیهم. وموجب هذا الاصطلام إرادة الأثر للحکم . فکانه لا ورث و تمکن 
ظهر باسم يؤثر في حال ظهوره کاثر الانتقام. لانه قد وی عنه بالنار . 
والاصطلام صورة نار ترد على القلب قهارة فعالة لا بد لها في وقتها من أثر 
فلا تسكن همة الحامل - وهو الصطلم - إلى حين ظهور هذا الأثر بالقاء شيء من 
النقمة على بعض الوجود. وکل هذا موجبه التمکین في الوراثة. ۱ 


قوله : ثم السادس والخمسون الفناء. 

آقول معي الاد يور اا ام كن بعال الا صطلام . فانه لما ظهر عليه هذا 
الحال فا بظهوره ا اف يدناك الأكر ا كن ا داي مه اناف 
نا . فإذا فني هذا الشيء تيقن العارف أن هذا الفناء من ذاته. إذ الواحد مجموع 
الكل والکل مجموع الا حاد . فمتی فني شخص فني الكل إذ کل شخص مختصر 

من انجموع. لکن إذا فنی هذا الشخص لا تکون الحقيقة المطلقة فانية» وإنما تفنی 

الحقيقة المقيدة. 

فمراده بهذا الفناء واحد من المقَيّدين لا واحد من الاطلاق . فان الإطلاق لا 
المقيّدين لأنهم آحاد متكثرة. يفنى شيء ويبقى شيء فکانه لا صدر عنه هذا الأثر 
أفنى به واحدا من الأشخاص المقيدة فكان هو الفانى بالنسبة إلى التقييد . 


قوله : ثم السابع والخمسون البقاء . 

أقول : إن الفناء لا يصدق إلا على الكثرة كما ذكرناء فمن فني من المتكثرين 
أطلق عليه الإطلاق » وكان بالنسبة إلى الكثرة فناءء وبالنسبة إلى الاطلاق بقاء. إذ 
الإطلاق باق والكثرة مشهودة الفناء. ولا يعلم أن عين فنائها النسبي هو عين البقاء 
الحقيقي . فكأنه لا شهد فناء واحد من الكثرة وجد بقاءه في ذاته الطلقة . إذ العارف 
كلما شهد فناءً ظاهراً ید رکه بقاء في عين أحديته الخافية . 


۱:۰ ست عجم بنث النفيس 

قوله : ثم الثامن والخمسون الغيرة. 

اقول : إن موجب الغيرة ههنا هو الخوف من الفناء الذي يلتحق بالبقاء. 
وهذان شهودان في شهود واحد . ولهذا غار على الکشرة من الفناء . فلو أنه في 
شهودین متعدذین لما كان حصلت له هذه الغيرة . ذ الوجود آنأ ینطلق وهو کامل» 
وان يتقيّد وهو کامل أيضاً. فحالتي کماله في الاطلاق والنقیید لا یخاف على 
شیء منه الفناء لأنه لا یفنی شيء منه في حال الاطلاق لاجل کماله. وإذا لم يفن 
هچ فاد حرق صلق رلا نس مهس ف يهال کل فده ملد صاخ 
عليه الغيرة الناشقة عن الخوف» إذ الغيرة خوف تصحبه الشجاعة. 


ثم التاسع والخمسون الهمة. 
أقول : إن الهمة وارد مناسب للغيرة. لكنه عن تمكينها بشرط اصطحاب 
الشجاعة. فلما حصل له هذا الوصف اتصف بالهمة ميلاً إلى الإطلاق الحقيقى 
الذي لا تمایز فیه پوجب اشوف علی شیء. لان خوف العارف عللی الاشیاء لا 
منها . ولهذا نشا عن هذا الخوف الهمة. ۱ 
والهمة إرادة متمکنة. فلا یصدق عليه وصف من الا وصاف إلا بعد رادة 
متمکنة. فکانه حاکم لا محکوم عليه من أجل اتصافه بالهوية فى حال فنائه . فهو 
یهتم للاطلاق بارادة وللتقیید بإرادة أخرى . فاراد هذا الاطلاق الهمة الناشئة 
عن الغيرة التي موجبها اخوف . 
ثم الستون الکشف. 
أقول : إن الکشف ههنا الجري في مرتبة الاطلاق . وهذا هو الکشف الذي 
قال فيه أمير الزمنین علي بن أبي طالب. عليه السلام : «لو کشف الغطاء ما 
ازددت يقينا» . ولا معنی للكشف إلا شهود كل خاف على الإطلاق کن علي 
عليه السلام قال : لو شهدت كل خاف ذا ازددت ف إذ لیس هو خافیاً عندي. 
ومراد الشيخ ‏ رضوان الله عليه شهود كل خاف في حال الإطلاق» إذ الإطلاق 
لا یحکم عليه بالظهور والخفاء . إذ الظهور والخفاء اسمان» والسمّی بهما مطلق فلا 
شيء خاف عليه . والظهور نسبي مضاف إلى الخفاء. فکما لا خفاء عنده فلا ظهور 
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عنده . إذ الاطلاق بريء عن الا سماء لانه لا تمایز فیه . وال سماء موضوعة لتعارف 
المیزات" » فلا آسمای لأنه لا تمايز ولا صفات لانه لا تعظيم. والکشف يعم هذا 
الشهود الواحد الصادق عليه الاطلاق 

وله : ثم الحادي والستون الشاهدة. 

أقول : إن الشاهدة ضرب من الکشف . وخصوص وصف فيه . لكن الشاهدة 
مختصة بشهود الله تعالى . فما دام الشاهد في حضرة الله سمّي هذا الکشف 
مشاهدة ١‏ واذا شهد ما سواه یسمی کشفا لا شهودا وقد يس شهود! لامشاهدة. 

ولهذا قال رحمه اللّه» فى« رسالة) [ ٩‏ ب ] هذا الکتاب إن الکلام من 
مقام لکاشفة لا من مقام الشاهدة. لان الشاهدة للبهت . فالشاهدة تطلّق علی 
حضرتی الاطلاق والتقييد» وهما منسوبان إلى اللّه تعالی. فمراده هناك بالشاهدة 
مشاهدة الاطلاق . وههنا مراده أعم من ذلك» لأن الشاهدة ههنا تقال على الاطلاق 
والتقیید . فکانه خرج من حال الاطلاق إلى حال التقييد . وهي محل یری اللَهَ فيه 
صورة موصوفة بالاطلاق والتقیید . فاطلاقها لعظمتهاء وتقییدها لکونها صورة. 


قوله : ثم الثاني والستون اجلال . 

اقول : إن الجلال حضرة لائقة بالشاهدة, لانه اسم ظهر الله به مخصوصا 
بالثنوية . وهو تمكين اسم الجميل . فیظهر عليه صفة في حال الناظر والنظور؛ لیحصل 
له هيبة وخشوع مع محبة؛ فا جميل للمحبة. فلما رفع لمحب إلى مقام أعلى من 
موطن انحبّة الذي هو الظاهرء فازداد الاسم صفة بغير زوال عينه. 

ولا كانت هذه الصفة لائقة بالشاهدة - وهی الجلال د خرع العافد في 
شهوده من مقام إلى مقام» لانه لا تتغير عليه صفة إلا بخروجه من محلّه في شهود 
واحد . فالجلال صفة مختصة باللّه» دون الجميل وغيره» لکونها تنشأ عن التعظیم. 
وكل تعظيم ناشیء عن عظمة الله تعالی . فإذا حصل للشاهد و 
واحد» يكون هذا الشهود آشد تمكيئاً من الشهود الواحد . والتمكين عبارة عن 
الاستعلاء . لكن الاستعلاء على ضربين : استعلاء وصفب واستعلاء معنى . 
.١‏ في (سءق ه4ب): « التمییزات ». 


۱:۲ ست عجم بنت النفيس 

فالعارف الکامل له استعلاء الوصف» ویتعالی عن استعلاء العنی . إذ استعلاء 
العنی هو على بني الجنس» بشرط الاستقلال بجهة دون جهة . والعارف لا جنس له 
ولا حصس فیجل عن هذا امقام العنوي. وا کان هذا العارف متصفا بالاستعلاء 
اتصافاً خَرَجَ من مقام الشهود إلى مقام الجلال. والخروج كما ذکرنا ينشأ عن التمکین. 

قوله : ثم الثالث والستون الجمال. 

أقول : إن شهود الجمال بعد الجلال تنازل كالنزول في الثلث الآخرمن 
الليل. إذ الجمال اسم مختص بالكثرة . فيتنازل المقيد إلى الكثرة حتى يظهر بالاسم 
لثلا يقع النفور» بل يقع الجذب والقبول بانحبّة الناشئة عن هذا الاسم . فهذا التنازل 
عند كمال التقييد الذي لا افتقار فيه . فظهر با جميل عند كمال الوجود في التجزؤ. 
فيتردّد العارف بين الوجود المتجزئ وبين الله . إذ الكل قد انطلق عليه اسم التقييد. 
قفي حال تردده إلى الكثرة یکون نالا . وحال رجوعه إلى اللّه يكون استعلاء. 
وفي كلا الحالين يظهر اجمیل إذ هو صفة مختصة بالتجزؤٌ. فالکثرة مفتقرة إليه 
كما قلناه . 

وذ تحوّل الله للشاهد في الصورة افتقر الشاهد في هذه الصورة إلى الجمال» 
لئلا يحصل له النفور من الصورة المذكورة عن قهر أو جبروت . فلما تنازل من شهود 
الله إلى شهود الكثرة رای حقيقة الجمال فى هذا الشهود لانه مختص بها. 

ثم الرابع والستون ذهاب العين. 

أقول : إن هذا الشهود هو حضرة منتزعة من الهوية مختصة بهاء بشرط أن 
يحتوي على مجموع أوصافها. وشيمة الهوية ودآبها الافنای فاي حضرة انفردت 
منها كانت مفنية» خصوصاً إن كانت مرادة للزوال كما قال . فتکون هذه الحضرة 
ناشئة عن الهوية في حال إرادتها للفناء. فلما ظهرت هذه الحضرة لعين الشاهد 
أدرك فيها صورة الفناء وكيفيته ومبتدأه إلى حيث زوال العين. لأنّ الزوال هو الفنای 
والفناء استهلاك في الهويّة. والاستهلاك هو محو الرسوم المتميّزة . فلا يزال الرسم 
مشهودا عند الأخذ في الاستهلاك إلى حيث كمال هذا الأخذ تزول العين المذكورة» 
وينطلق على الاخوذ الفناء. 
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فکانه فى هذا الشهود اطلع على كيفية الزوال المعبّر عنه بالفناء. وهذا مثل 
قوله» رضى الله عنه» عشهد نور الأخذ» فشهد هناك الكيفية» وشهد ههنا الصورة. 


قوله : ثم الخامس والستون ما لا يدرك . 

أقول : إِنّ هذا التنزّل موهم أنه شهد ما لايمكن لاحد شهوده. وتعبيره عنه 
بالشهود يناقض ذلك . لأنه لولا إمكان شهوده له لما شهده. وكذلك الإدراك يوهم 
أنه أدرك ما لا يمكن إدراكه» وقد أدركه. وهذا تجل مع استعلاء بقوة» وهو غلطء 
لأنه ما دام له الشهود فلا يبعد أن يشهده غيره بعين ذلك الشهود. لأن النوع باق» 
والعصر لا يخلو من عارف. فکان هذا الشاهد يريد قهر الفيض من غير محلّه. 

وصورته أنه يفيض اللاشراق من الغرب. وليس محلّه . إذ فيض الإشراق مقتضى 
المشرق» ولم يك في زمانه حان للشمس أن تطلع من مغربها. [ ويمكن أن يريد بما 
لايدرك ذوق مختص به» إذ لكل عارف بل لكل موجود له خصوصية لا يشرك فيه 
غيره» أو يمكن أن يريد به مالا يدرك بالعقول» وكذلك في المواضع] ' . والكلام له 
أوقات وأزمان مختصّةٌ لائقة به . وشيمة العارف وضع الأشياء في محلّها. ولا أعلم 
ما الذي أخرج هذا العارف من قالب الوضع إلى حيث الإيهام. 

وأقول : إن مخرجه عن ذلك مقتضى الكمالء إذ فيه خروج وثبوت» 
والغالب ثبوت . ولا يرتضي العارف لنفسه الخروج» إذ الخروج نسبي» والعارف قد 
اصف اتصافاًء فلا يليق به أن يقف عند النسب . لكن زمانه يوفيه حقّه . فان توص 
من العارف غلط أو مغالطة فيكون فعل زمانه لاعطاء الكمال حقّه . وحقيقة العارف 
بريئة عن المغالطة إذ هي من مقام الهزل. والعارف قد ركب منهاج الجد اتصافا. 
فالغلط الملحوظ منه فعل الزمان . 

و نما یتوجه عليه منا اللائمة إذ ترك حکم الزمان يظهر عليه قهرا؛ مع علمنا 
أنه لا بد من ذلك لاقتضاء کماله له. فقوله : «ما لا یدرك»» هو عبارة عن شهود 
مجموع الهوية لأنها لا يدركها إلا ذائها. فکانه قال : شهدت شيئاً لا يدركه 


منفرد عن الهوية. وهو ا شهد هذا الذي لا يدرك كان مستهلکا في حقيقة الهويّة 


قوله : ثم السادس والستون 551 أ] ما لایسمع. 
أقول :إن شهود مالا يُسمع هو شهود إدراك الهويةء لأن الإدراك لا يفتقر إلى 
السمع. > بل يعدم في حال هذا الشهود . فشهود هذه [ كذا] الحضرتين مختصً 
بالهوية التي تستوفي الأسماع والأبصار. 
له : ثم السابع والستون ما لا يفهم. 
أقول : إن شهود ما لا يُفهم هو إحاطة بمجموع الهوية. وهو يشبه قوله : «ما 
لا یدرك»» لكن يباينه بالعيان» لأن الشهود نظر عيانى» والإدراك لا نظر فيه . فههنا 
قد شهد الهریه اة واننعة شعدوية على مجر ع میخض بها من يحضدرات 
وفصول وآزمان وآیام لا یحد‌ها العدد. ولا یقوی بطش العقل على سعتها لانها 
یجتمع فیها الشيء وضده في آن واحد, كالحرٌ والبرد معاًء والعدم والوجود معاً. 
فالوجود لکونها كثيرة والعدم لکونها واحدة. 
وما دام الشاهد يلحظ نفسه فیها فانه يصفها بالواحدية. فعند مطلق الادراك 
لا یصفها بشيء. وهو حقيقة الشهود الذي قال فيه إنه لا يدرك . فلما كان ههنا 
الشهود عبانیا عبر عن عُزوب إيصاله بعدم التفهيم > لانه لا يدرك من قال« شهدت» 
إلا ملتزما بإظهار مجموع ما شهد. إِمّا معاني وإما تمشيل . والادراك بريء عن هذا 
كُلّه . فلا يُكلّف من قال « ادرکت» العبارة عن العنی» بخلاف قوله ههنا : «ما لا 
يفهّم» ٠‏ فإنه يضطر إلى إبراز المعاني . ونحن ایضا إِذ قد آلزمنا آنفسنا بهذا الشرح. 


له : ثم الثامن والستون ما لا ینقل . 
اقول : إِنّ مراده هنا يشبه مراده بقوله : لا يّفهُم). فإن الشاهد لا یقدر 
على إيصال شيء سوی العبارة عن شهوده . ولهذا لا يقدر آحد على أن يصف غیره 
ما عنده من الوصف . وتاييد هذا قوله تعالى : ( ليس كمثله شيء ‏ [ الشوری | 
.]١١‏ . فلما كان تعالى واحدا انتفى أن يدخل تحت الاقتدار الإلهي وجود ثانر . فلما 
الصف الشاهد بالفناء عَرّب عليه أن يُفني واحداً مثله . إذ النقلة لا تكون إ إلا بعد 
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موت العارف الکامل إلى آخرّ مستعدٌ للکمال العرفانی . فلو قدر أن ینقله إلى غيره 
لجار وجود عارفین في عصر واحد . لکن الله تعالی واحد » فالثنوية محال. 


قوله : ثم التاسع والستون الإشارة. 

أقول : إن الإشارة ههنا إلى التفس . فلما قال : شهدت مالا ینقل أخذ في 
الشهود الثاني مشيراً إلى نفسه بالواحدية . لا مجموع الوجود لا ينقله إلا ذاته. 
فليس في وجود الثنوية فائدة إذا استقل اجموع بحمل نفسه وصفاًء وعياناً وطوعاً. 
فلما اتصف هذا الشاهد باستقلال المذكور الواحدي» واتصف بهذا كله» وبرئ عن 
الثنوية عادت الإشارة من نفسه إلى أجزائه التکثرة . والحاصل من هذه الإشارة أنها 
إلى نفسه من نفسه المطلقة إلى أجزائه المقيّدة. 

ثم السبعون الكل . 

أقول : زد شهود الكل بعد رفع الحجب مناسب من وجوه : 

ی 
وهو احتجب تعالی . فقد كان عند وجرد هذه لمحب شهوده تاش من العزه قلعا 
اقتسم بتصف هذا الاحتجاب اي كان محتجبا ومحتجباً عنه» آقام علیها حتی 
رفعت عنه بأسرهاء فوجب أن یکون الشهود عند الرفع مسمّی بغیر العرّق لأن العزة 
یقارنها احجاب فوجده من اسم الله ولهذا قال : «الکل». 

الثانی : أن عند حصوله وراء اجب كان الرب والعبد قد اجتمعا فى 
ود ومقام واحد . ولیس في الوجود إلا رب وعد ظاهراً» فإذا اجتمعا 
ظاهرين في محل واحد وعاد آحدهما ظاهراً للآخر يكون الكل قد اجتمع في هذا 
امحل لآن الرباً يشهد نفسه مع العبد ظاهرا . والعبد أيضاً يشهد نفسه مع الرب 
ظاهراء فكل واحد منهما يشهد الكل > فلم يحصل له هذا الشهود من حين وجود 
هذه الحجب إلى حين زوالها. لأن ا محتجب لا بد أن يستتر فى حال الاحتجاب 
رفي تن اللوجودات» فاد كانت هر ققد س عى تسه بق قد عى هنا 
الزوال أدرك انحتجب ما خفي عنه, فكانً الكل قد ظهر لعينه عند زوال هذه الحجب . 


۱:1 ست عجم بنت النقیس 

القالت : أن اسم اللّه تظهر به ذاته في حال ظهوره» وذاته واحدة جامعا 
للكثرة کلها. فاذا ظهر للشاهد شهود من اسم الله يكوت ذاتیاً يذرك الشاهد فيه 
مجموع الوجود . وموجب ظهورها بهذا الاسم لعين الشاهد هو زوال احجب بشرط 
فنائها . فإذا فني الاحتجاب عاد امحتجب مسمّی باسم يباين ما كان عليه . ولا يباين 
العزة سوى اسم الله الحاضرء الذي لو توجه الشاهد إلى أينيّة مراده لوجد الجمعية . 
ومتى وجد شیعا مع نفسه يجب أن يكون العرف به الشيء جامعاً» وليس لنا اسم 
جامع إلا اسم الله . 

ويدلّنا على جمعية هذا الاسم وحضوره قوله یه : « لو دليتم بحبل لوقع 
على اللّه؛. وقوله تعالى : لا تحر إن الله معنا ©[ التوبة | ۰ ]. وقول الصحابي؛ 
رضي اللّه عنه :ما رأیت شيا إلا ورأيت الله فیه» . وقول الآخر : «ما رایت شيئاً 
إلا ورأيت الله معه» . وقول الآخر :٠مارأيت‏ شيعا إلا ورأيت الله قبله) . وقول 
الآخر :۱ .. بعده»... إلى غير ذلك . فكل هذه دلائل قاطعة داخلة على يقين 
الشاهد . ولا يزداد بها سوى المعونة عند الإظهار لسرائر الحقيقة . فأول ما وجدء 
رضي الله عنه» على هذا التقدین عند زوال الحجب الله . ولهذا قال :«الکل». 


قوله : ثم يتبعه التفصيل . 

أقول : هلا ظهر له اسم الله دفعة كان قد ظهر له الوجود دفعة أحدياً بغير 
كثرة . وا كان جامعا للاشیاء وجب أن يتبعه التفصيل» لأن الجمع لا يكون إلا 
لأشياء كثيرة . والأشياء مناط التفصیل . وأيضاً فانه يستهلك حقائق الا سماء استهلاك 
الهوية. وتكون الأشياء فيه فانية مستهلكة . فأحديته للاستهلاك وجمعيته لبقاء 
المستهلكاتٍ . فالبقاء بعينه مود إلى التفصیل. 

ای با ی مه . والإطلاق یکون آنا 
تاد . فاخذ السمی فى . وبقدر ما يتقيّد السمّی یفصله یفصله الشاهد . ولهذا 
ال عر .٠‏ لان کل منهما أخذ في الصفة اللائقة» وهو 
الشاهد في التفصیل» والمشهود فى التقييد. 


قوله : قال العبد : فلمًا انتهیت قال لي : ما رأيت ؟ قلت : عظیما. قال 
لي : ما أخفيتة عنك أعظم . 
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اقول : إن قولهُ له :«ما رایت» [کان ] امتحانا لا استفهاما. واراد بهذا 
الامتحان أن یبین للشاهد تحقيق شهوده أو عدمه e‏ بعص الجتاهدين ياحد في 
طريق التعجّب والاستعلاءء ولا تعود أنفسهم مقهورة» فيقولون : شهدناء وما 
شهد وا شيعا سوی بارقة او لا ئحة او حقیق اسم من ع الأ سماء. فبحصول الاستعلاء 
عند هذا الشهود ی رکبون منهاج الدعوی بدوا م الشهود والخطاب . سیّما إن آخیر 
ی 
الله. وإن لم يصب في هذا الإخبار قال : إنني لست عالم الغيب وانه لا یعلم الغیب 
إلا الله تعالی . 
فلما اخترق هذا الشاهد نافذاً في الحجب السابقة» وعلم الله أنه في مقام 
الصدق امتحنه بصيغة الاستفهام عن مارآه ؛ ولهذا قال :«عظیما». لأنه لا شيء 
أعظم من اجب وما وراءها في حال التقييد. لأنه لا يكون حجاب ومُحتجب إلا 
عند هذا التقیید الذکور. ولیس ورا عظماً سوی عظمة الاطلاق. 7 
قوله :«ما آخفیته عنك اعظم» يريد به الاطلاق اخفي في زمان التقیید . 
لأن الرؤية الصورية وهي رؤية احتجب تعالی تباین رژیته الطلقة . فلو شوهد إطلاقه 
عند رفع الحجب كلها لا كان سؤال ولا خطاب ولا امتحان كما وقع» لأن الإطلاق 
مناف لكل ذلك» ولا كان الشاهد علم أن هناك شيعا مخفياً عنه . لأنَ الإطلاق 
یختفی فى ظهور التقیید . والتقیید یختفی بظهور الاطلاق . لكنّ الاطلاق لا خطاب 
فيه إد لا شاهد هناك ولا مشهود؛ بخلاف التقیید فانه متی ظهر كان الوجود له! 
1 
وقوله :«قال لي : ما اخفیته عنك أعظم»» يريد به خفاء الم طلاق في 
التقييد . لان امحتجب وان كان مطلقاً في حقيقته فلا يُرى إلا مقيّدا لا في شهوده 
شاهدا وحجاباً وكيا عن الشاهد . فهذه ثلائة مضادة للإطلاق» لأنه واحد فيه 
ولا ثاني عنده ولا شاهد ولا مشهود. لکنه في حال شهوده - آعني الاطلاق - 
یکون الشاهد قد حقّق نفسه أحديّة جامعة» مستهلكة هوية» تفنی حقائق كثيرة 
إلى حيث الاحاد . فتظهر على ذات الشاهد آثار الهوية باوصافها داتفا 


۱ في رس ق :)1٤۸‏ «کله». 
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أمَا الشهود فإنه يكون قد حمق نفسه أيضاً واحدةً منفردة مباينة للكثرة 
مُستهلكة للاسماء والصفات» ممتلئة فيّاضة منها عليها مريدة للتقييد . فایّا كان قد 
حصل هته الأوضاف کان قد اهلك حقيقة ال خر إن كان المشهود فحقيقة 
الشاهد. وان كان الشاهد فحقيقة الشهود وهي المقيّدة. وهذان الوصفان مباينان 
لشهود احتجب. ولهذا قال له :« ما آخفیته عنك اعظم» . يريد به خفاء الاطلاق 
في حال هذا اخطاب. فان المقيّد وإن كان هو الطلق بعینه» لکن الاطلاق أعظم 
لأجل الأحدية البريئة عن الثنوية» العارية عن الخطاب والمشهود والشاهد . فلا يصدق 
علیها الافتقار آبدا . والقیّدان کل منهما مفتفر إلى الآخر. 

قوله لي : وعزتي» ما آخفیت عنك شینا, ولا أظهرت لك شینا. 

آقول : إنه ما دام الشاهد في شهود رفع الحجب يسمي الشهود عزیراء لا 
آثار العزة ظاهرة عليه . وٍن زالت الحجب فالاسم لا یزول إلا بعد شهود آخره إِمّا في 
هذا الخلع وإمّا في خلع آخر. ولهذا آقسم الشهود بالعرّق لأنّ هذا الاسم ظاهر عليه 
لعين الشاهد كانّهُ قال : أقسم بصفتي الآن» كالسلطان يُقسم بنعمته ما دام في 
السلطنة. 

وتكملته للقسم وجوابه ١:‏ ما أخفيت عنك شیثا» يريد به أنه متى ظهر 
اسم من أسماء اللّه استهلك حقائق الأسماء الباقية» أي رفع حكمها . وهذا الشهود 
كائن من العزة فيحتوي على صورة الله المشهودة. فلما شوهد « العزیزه كان مجموع 
لته مهود لے اناهن . لكنه مُقیّد فما أخفى عن الشاهد شيا في ظهور 
هذه الصورة المنسوبة إلى اسم 

وایضا فان الشاهد والشهود قد اجتمعا في محل واحد مقتسمين بالاسم 
لحصول کلیهما وراء الحجب . وحقيقة الله تعالی كاملة بالتقیید والاطلاق . فالاطلاق 
له والتقیید للشاهد. ما دام في هذا الشهود. ولا یخفی عن الشاهد شيء باجتماع 
صفتي الإطلاق والتقييد» لأنهما كمال الحقيقة. 

قوله ٠:‏ ولا أظهرت لك یئاه معناه أنه لما تلمّظ بلك ووعنك» حصل 
في هذا الخطاب وصف حقيقة الشنوية المباينة للحقيقة الأحدية. فعند الثنوية لا 
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یظهر للشاهد حقيقة ؛ لکنه یظهر بصفات التقیید » ویخفی الاطلاق عند ظهور 
هذه الصفات . 

والشاهد یتکلّف هذا الشهود تکفا إذ الطبع يريد الاطلاق الصف بالسعة. 
فشهود الثنوية یثقل على الشاهد بكونه يتقيد فيه» ولا تظهر له الحقيقة ما دام في 
شهود التقیید . فكأنّهُ قال له : «ما اظهرت لك شيئاً؛ من الحقيقة الطلقة في هذا 
الشهود القید المباين للهوية الوصوفة بالذ ات . 


ثم أحرق الستور ورائي» فرأيت العرش. فقال لي : احملْ فحمله. 

فقال لي : ألقه في البحر فألقيته. فغاب. 

آقول : معنی إحراق احجب هو خروجه من شهود إلى شهود آخر في هذا 
الخلع الواحد جریا على قاعدة الجري» وهو شاهد و کات هد الشهود لداعل شهود 
رفع لا شهود خفض. ولهذا خرج من هذا الاسم إلى شهود اسم آخر ناشفا نشاة 
حدوث» وهو العرش المذ كورء لأنه ناشیء عن الرحمة» والرحمن مستو عليه . 

فقوله : «رایت العرش» أي شهدت حقيقة اسم آخر مباین للعزة بالاحاطة 
والظهور لأنّ الرحمن محيط بهذه الأسماء كلها مستو علیها حقيقة . ولهذا یظهر 
علیها مهوي وهي لا تستوي علیه لا حکماً ولا ظهورا» وله امکم اجل ار 
النشاة الصادرة عنه» وله الاستعلاء بعطاء كل شيء خلقه بقدر سعته بغير منع. 

والإحاطة من کون الوجود معمورا بالرحمة جاریا إلى مستقره» فیها التحاق 
الأول بالاخر کالاستدارة المذكورة. فهذا الاسم باحتوائه على هذه الصفات يباين 
الأسماء. وأيضا باقتسامه للوجود بقوله تعالى : ل قل ادعوا[ 1۷ 1] الله أو ادعوا 
الرحمن 4[ الاسراء .]١١٠١‏ 

قوله :«فقال لي : احمله»» معناه الاتصاف بالخلافة لأنه لا يحمل الرحمة 
إلا السمی بها. فمن حملها كان مستخلفاً عن المستوي عليها. والعارف نشاته 
آدمية مخلوقة على الصورة مختصرة منهاء ولهذا كان واحد عصره لأجل المقابلة 
في صورة الانطباع في مرآة الذات المميزة للثنوية . فالشاهد مستقل بصفة الاقتسام 
وهي صفة التقييد فیستقل المشهود بصفة الاطلاق . ولا معنى للخلافة إلا الاقتسام 
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بالقيومية على الأشياء. فلما قال له :« احملْه+» كان مثل قوله للملاشکة: فإ إني 
جاعلٌ في الأرض خليفة 4 [ البقرة / ۰ لكن الجمعية في هذا العارف آظهر من 
جمعية آدم لنفسه . لأن الإشارة في استخلاف آدم كانت إلى الملائكة. فلو أن 
ذاته جامعة لحقيقة الملائكة لكان الخطاب لنفسه. 

وهذا العارف» رضوان اللّه عليه» كان وجوده عند كمال الحضرات» واتصف 
بها في حال فنائه . فتكون ذاته جامعة لحقيقة الملائكة الذين هم عالم الباطن . فكان 
الخطاب لنفسه دون إعلام غيره من عالم الخفاء والظهور . 

قوله ٠:‏ فحملقُةُ»؛ يريد به الاتصاف مشوبً بالعبودية» لدخوله تحت الأمرء 
فاستقلاله للاتصاف والطاعة للرب . فعند هذا الاتصاف يعود العارف رؤوفاً رحيما 
باجزائه المتكثرة» وتنتفى عنه صفة الانتقام» وان كانت من صفاته, لکن أحداً لا 
بق عن شه والكفرة ذات الفارك قلا ق ها لك رظي بضيقة یه 
على المقيدين» ليقابل الرحمة بالتقييد» لأنه ناشىء عن الانتقام» فحمله لاستمداده 
الرحمة من الله ومد بها الوجود. لأننا قلنا إن الكثرة في عصره فروعه. والفرع 
یستمد من الااصل . 

قوله :«فقال لي : آلقه في البحرء فالقيتك فغاب» معناه أن عند حمل هذا 
الشاهد للعرش واستقلاله, عطف آخر الزمان على وله کالاستدارة. لا هذا الشاهد 
يستملاً من البعثة الرحمانية التي قام بها محمد »تيه . فعاد العرش محمولاً مر ثانية 
بنشاة هذا التایع. ولا يحمل العرش مستقلاً به إلا من یکون قد حصر مادة الحياة 
التي هي الاء إذ هو أول موجود. والوجودات تستمد منه الحياة . 

وهذا الشاهد قد حصر هذه الوجودات بکماله . فوجب أن یکون الاء من 
جملة احصورات. ولهذا قیل له : «آلقه في الاء» وهذا آمر مکن قدرته على 
التکوین. فکانه قال له : الق الرحمة في الحياة» لتعود موثرا : فى الوجود باشتمال 
هذه الحياة على من صدر من الرحمةء لیکون الاء اول موجود كما كان أول صادر 
عن الله والوجودات تستمد منك" الحياة في حال الظهور الصادر عن الرحمة. 


۱ في (س» ق 595أ):9منه). 
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وصورة عطف الزمان هو أنه عند ظهور کل عارف یکون الوجود مفتقراً إلى 
ظهوره . والوجود كما قرره النبي ميه صورة دائرة. فافتقار الوجود إلى العارف 
يؤثر في تلك الداثرة أثرا. فعند وجوده تکون من الأ ولية نشاته» والاثر مهيا له إلى 
حين کماله . فیلحق الاثر بنشاته الصادرة عن الا ولية فیعطف الاول. الذي هو نشاة 
العارف» على الآخر الذي هو الاثر ليستقرٌ العارف فى محله المهيًا له. 
فعند نقلته من الأولية إلى محلّه الذي هو الا نسميّه عطف الأول على 
الاخر. ویکون كمال الدائرة عقدار دوامه إلى حين نقلته . وتعود الداثرة إلى الاثر 
بحال الافتقان فظهور کل واحد من العارفین یتحقق العطف الذ كور ویعود العرش 
إلى الماء ککونه الأول . فرمیه في الاء هو ع غمر الرحمة بالحياة إلى حيث غیبتها 
لتشتمل الحياة على مجموع الوجود. 


ثم رمي في البحر. فقال لي : استخرج من البحرٍ حجر المثل» 

ا : ارفع الیزان فرفعته. 

أقول : معنى رميه في البحر هو الغيبة في سرٌ الحياة إلى حيث استهلاك 
الشاهد في هذا ال بالراد الذي فد عنه بالفعل. فلا یتصف العارف بهذا ا 
إلى حيث إشراقه على الا ولية . وهو في الآخر ليتحقّق له التمکین بالحكم على هذا 
السرّ. فرمي العرش في الاء عوْدُ مجموع الوجود إلى الحياة بصورة العارف . 

ورمي صورة هذا العارف مرة ثانية هو تحقيق هذا السر عليه دون الوجودات» 
إذ هو مختصر منها. فمتى طرأ على الوجود عارض فلا بد لهذا العارف أن يظهر 
عليه هذا العارض ‏ بحكم الترجیع. ليكون الحاصل له وحده دون الموجودات . فصورة 
العطف هو كمال الزمان مرة ثانية . 

وإلقاء الوجود المعبّر عنه بالعرش» والصورة انختصرة التي هي صورة العارف» 
في الماء هو ظهور السرٌ عليه بعد فنائه العبر عنه بالرمي في مدد هذه الحياة. 

قوله : «فقال لي : استخرج من البحر حجر المثل»» معناه مر ناشىء عن 
الاقتسام. إذ الشاهد والمشهود والعرش والاء في هذا الشهود يحتوي عليهم اسم 
الرحمة. وحجر المثل هو اسم اللّه» بدليل الآية وهو قوله  :‏ قل ادعوا الله أو 
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ادعوا الرحمن. .. 4 [ الاسراء / ۱۱۰ ] فليس للاسم « الرحمن» ماثل إلا اسم الله. 
فاضطراراً یکون هو الاسم العبّر عنه بالحجر. وكونه عبر عنه بالحجر لان اسم الله 
متی ظهر استهلك حقائق الأسماء كلّها. فیکون صمدا في حال هذا الاستهلاك 
هنا لأسي تور فى وس شاه عليه لاف 

وليس لنا شيء اشد صلابة من الحجر. فتعبيره عنه بالحجر مناسب لعدم 
الخلاء وسرعة استحالة کل شيء إليه . فكل اسم من الاسماء مرجعه إلى اسم اللّه. 
بل كل شيء لقوله تعالى : 9 ألا إلى اللّه تصير الأمور 4 [ الشورى / ٩۳‏ ]. وذلك 
لجمعيته للأشياء المتجزئة» وهو لا يتجراء فيحتوي عليه شيء من الأشياء . 

قوله : « فأخرجيُ)؛ معناه حصول اسم اللّه له في مقام الممائلة إذ كان الشاهد 
يحتوي عليه الاسم « الرحمن؛ في هذا الشهود. فإخراج حجر المثل هي المماثلة. 
والاسمان موجودان وكون الخرج واحدا من قبل الرحمة دليل على نشأة الشاهد 
آخذا في طریق الکمال» » إلى حيث ظهور الاسم. لانه لا یکمل هذا الاسم المعبّر عنه 
باحجر في وجوده [ 1۷ ب ] إلا بوجود القیدین المحسوسين الذین من جملتهم 
الانسان . 

فبالحقيقة هذا الإنسان مظهرٌ لكمال هذا الاسم الجامع لصفتي الاطلاق 
والتقييد . فالإنسان مع ما تخلّف من الوجودات مستقل بصفة التقييد . والأسماء 
من حيث هي مقيّدة» فكأنه لم يظهر اللّه باسم كامل إلا بوجود هذا الإنسان المسمّى» 
وهو العارف . 

قوله :«فقال لي : ارفع الميزان» فرفعته»» معناه وجود الاسمين في صورة هذا 
الكامل الفاني في حقيقة الله تعالى . والامر بالرفع دال على ان وجوده عين وجود 
الله لفنائه في بقائه. والميزان صورة العدل بوجود الاسمين مجتمعين فى ذات هذا 
الشاهد» وهما صفتا الاطلاق والتقیید . فالاطلاق لاسم اللّه» والتقييد للاسم 
١‏ الرحمن» إذ هو مدد الوجود التکثر. ورفع هذا العدل هو [ظهاره بوجود هذا الراد 
للکمال . فلم یستحق الوجود عدلا إلى حين ظهور آدم عليه السلام. واستمرٌ هذا 
العدل متسرمدا لا یزال يظهر عند وجود کل عارف کامل ماثل لادم. 
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توله : فقال لي : ضع العرش وما حواه في كفة. وضع حجر المثل في 
الكفة الأخرى, فرجح الحجر . 

أقول : معنى الوضع في الميزان دليل على التمكين بإظهار العدل . وذلك أن 
العارف بعد كماله يلتزم بعدم الخصوص وإعطائه حقه . والاختصاص حقه أيضا 
يدفعه إليه ولا يُبطل شيئا من الوجود بل يضعه في محله اللائق به» ويركب منهاج 
الاستمداد. فيمدً كل ناقص مفتقر إلى كماله اللآئق به. وهذا كله لظهور الاسم 
العدل عليه بعد فنائه في الذات المسماة بهذه الأسماء. ويعود الوجود له حاضرا 
دائما تقييده وإطلاقُةُ. فهو يعطي التقييد حقّه والإطلاق حقه. 

والحالتان حاضرتان في وجود هذا العارف لا تخفى عنه واحدة منهما. وكذلك 
لا يشت ظهورهما ولا یضعف. فدائما فى يده قسطاس العدلء كفة الرحمة إلى 
جانب الوجود وهو التقييد» وكفة الحجر إلى جانب العدم وهو الإطلاق . وهاتان' 
الصفتان حاصلتان فى ذاته» إحداهما مقابلة للاخری وهو المد بصورة الفعل» 
وکل هذا ناشیء عن الامر. 

وكيفية وضع هذا الحجر الذي هو اسم الله موازیا للاسم الرحمن؛ شهوده 
بارادته لهاتین " الصفتین في آن واحد» وهما صفتا العدم والوجود. فهو الجمع بين 
النقيضين» ونعبّر عنه أيضا بثبوت الأعيان في حقائقها وبجمع الجمع وببقاء البقاء. 
فالان الذي یم للعارف فيه هذه الصفات يكون آنّ عدل والميزان ظاهره عليه. 
فان عاد العارف بعد كماله بهذا الجمع المذكور كان هذا الشهود مقترنا بإرادته 
الشاهد المذكور. ولهذا لا یذ کر فيه حكاية فعل إذ لم يقل عقيب الأمر فوضعت 
ولا وزنت ولا شیعا من ذلك . 

قوله : «فرجح احجره, معناه أنّه إذا اجتمع الاسمان الذ کوران بحقائقهما 
التي هي صفات الوطلاق والتقیید یترجُح الإطلاق على التقیید الذي هو العرش وما 
حواه لأن الاطلاق یظهر على التقييد فى آن اجتماعهما الذي هو صورة الوزن . 


۱ في (۱) : «هذان » وفي رس ق 19۰): «هده. 
۲. في (۱) وفي رس ق ٠٠١‏ ): «هذين»» وهذه الفقرة ساقطة من ( ب ) . 


١64‏ ست عجم بنت النفیس 
والتقييد غير ظاهر في حال الاجتماع, لأن المقيد تصدق عليه صفة الإطلاق . والمطلق 
لا تصدق عليه هذه الصفة المقيدة. 
وأيضاً فإن اسم الله إذا ظهر استهلك الرحمة إلى حيث الخفاء لا إلى حيث 

العدم والرحمة إذا ظهرت غايتها المائلة لا الاستهلاك لأن اسم اللّه يحتوي عليهاء 
وهی لا تحتوي عليه. فرجحان الحجر لجمعية الأسماء فيه ونقصان الرحمة عنه 
0 لايع لي ری التي هي ' صورة العدل ظهر 

يرم ا ختفت حقيقتهاء فرجح الاسم الذي 
E‏ حقيقته الجامعة . 


قوله : فقال لي : لو وضعت من العرش ألف ألف إلى منتهى الوقف 
لرجحه ذلك احجر  :‏ 

أقول : معنى وضعه لكل شىء ينطلق عليه هذا العدد صدق الجمعيّة على 
اسم الله » فإ اي شيء وجد كان مجموعاً داخلاً تحت هذا الاسم فکانه قال : لو 
ی الرحماني ألف ألف مرة ة إلى آخر النهج المبتدأ فيه بالعدد كان 

سم الله موجودا. ووجودة اهر هرر غل الأشياد يحتوي علیها اضطرارا | ذ 
0 . قاحتواه لکونه فاعلا» وخفاء الا شیاء فیه لکونه مفعولاً 

ووصفه بهذه الصفة المفعولية لأنه يظهر بالتقیید » فصفاته مقيدة وحقيقة 
عينه التي هي الفاعلة لا تتقيد 

وقوله ١:‏ إلى منتهى الوقف»» يعني به أمرين : 

أحدهما أنه من حين ابتدائه بالعدد إلى حيث كمال الف الألف لا يزال واقفاً 
في هذا الآن لا يتغيّر حتى يظهر عليه آن آخر يسمّى آن كمال. 

"والشاني أنه ما دام في هذا الشهود السمی بالجمع يكون الشاهد فيه واقفاً 
مطلعا على جمعية الصفات وحقائقها. وكلا الإطلاق والتقييد مجتمعان» وهو 
ناظر إليه؛ والمنظور محضور في شهوده. فهو واقف إلى حيث انقضاء هذا الجمع 
المعبر عنه بالوزن . فکانه قال : ما دمت فاعلاً لصفات العدل فانت واقف» ولا تزال 
تمد الاسم المعبّر عنه بالحجر بثقل الإطلاق . 


9 كذا في الاصول. والوجه « الذي هو صورة العدل». 


الشهد الثالث ۱۰ 
وقوله :« لرجحه ذلك احجره معناه ظهور اسم الله بجمعیته على [ ۱۸ ] 
جمیع الا سماء. 


قوله : فقلت له : ما اسم هذا الحجر ؟ فقال لي : ارفع رأسك وانظر في 
کل شيء ده مرقوماً. . فرفعت رأسي فرأيت في کل شيء ألفا. 

أقول : مراده بهذا السؤال الاستفهام» لأنه فى حال وجود هذين الاسمين 
اللذین قد صدق عليهما الوزن» لا يظهر أحدهما بحقيقة ظاهرة لكن الشاهد يعود 
ناظراً إلى الأشياء المتكثرة عيانا وإلى صفة الإطلاق إدراكا . ولا تعميّر إحدى الصفتين 
لعينه من الأخرى» فافتقر إلى السؤال ليعرف حقيقة الواحدة من الا خری عياناء لانه 
يدرك الحقيقتين إدراكا ويلحظ واحدة منهما عياناًء فأيما خفي عن بصره في هذا 
الشهود استفهم من الفاعل عما خفي . فلما كانت صفة الإطلاق خافية عن بصره 
فحص عن اسمهاء لأن الاسم للتعريف» وليس خفاؤها عنه لحقيقتهاء لكنها خفي 
عنه مطلق الاسم . ۱ 

ومفیض التعریف حاضر وهو السژول . وصفة الفيض بالکرم نقتضي العطای 
فحين سأله أجاب اقتضاء كرمياًء إذ هو في مقام الفیض . 

قوله « فقال لي : ارفع رأسك»» معنى الرفع إلى جهة الفوقية هو الفحص عن 
اخفای وذلك أن صفة الإطلاق المعبّر عنها بالحجر وهو اسم اللّه تعالى إلى جهة 
الفوقية أميل» لأن الاطلاق صورة الأحدية البريئة عن التجزؤ . ومتى برئ عن التجزؤ 
كان برقا عن الكثافة» ان اللطق ین وباسمهابرئة عل التجروء. 

وكذلك الأحدية باسمها برئت عن التجزؤ. فلما جُمع لهذا الشاهد الصفتان 
المذكورتان كانت إحداهما علوية وهی صفة الإطلاق» والأخرى سفلية وهى صفة 
التقييد . وإنما كانت سفلية لان التجزؤ والقسمة لا تصدق إلا على الاجسام والحددات 
اللطائف والکثائف . فمتى حصل التمييز صار المتميّز من عالم الكثافة . والکئیف 
ظاهر لعينه . ولهذا لم يسال عنه للكثافة والتمايز الظاهرين للعين. فاستعْلت صفة 
الإطلاق للطفها الذي برها عن الانقسام حتى صدق عليها اسم الاطلاق . فقيل له : 
« ارفع رأسك» تلحظ جهة الإطلاق الستعلية على كثائف المقيدات القابلة للتمييز. 


۱9 ست عجم بنت النفیس 

قوله :« انظ في کل شيء تاه مرقوما»» معناه أنه حين سال أجيب بان ينظر 
في كل شيء. وکل شيء إذا تسب إلى الإطلاق كان على سبیل ا جمعية » لأن الطلق 
عين المقيّد . فالأشياء ههنا ليست حقائق في الاطلاق. وإنما هي معان قائمة داخلة 
تحت لفظ الإطلاق . فكأنه قال له : انظر في كل معنى يتضمنه هذا الإطلاق» وليس 
أعياناً متميزة ليأباها الإطلاق المذكور : فتَوْريته عن العاني الخافية بكل شيء لان 
كل شيء مقيد في صفة التقييد هو مطلق في صفة الإطلاق . 

قوله : « تحده مرقوما» معنى وجود الأشياء مرقومة في الإطلاق» مع بقاء 
الاسم« اللّه؛ عليها هو ال الطلغات فى هده الصغة اي ی وايفرد بها كان مجم 
الإطلاق فيه . وذا كان ظاهراً وجب آن يكون اسم الله مرقوماً على التفردات من 

حقيقة الاطلاق . وصورة الرقم هو إثبات أثر ظاهر لعين الشاهد . فكأنه قال : انظر 

إلى العاني المكمنة في هذه الحقيقة المستعلية فاي شيء انفرد لناظرك منها تجد اسم 
الحقيقة مرقوما عليه . مثال ذلك : إنسان واحد إذا انفرد تسمی بالحقيقة الإنسانية» 
واجموع مسمی بها. ۱ 

قوله :« فرفعت راسي» معناه الدخول تحت الأمر اضطرارا یوجبه الخفاء. 
وضرورة الخفاء هو لکمال الشاهد» إذ لا بد في کماله من خاف وظاهر. 

قوله فرایت في کل شی آلفاه اي رای صورة الألف الدالّة على الأحدية» 
لان اسم له واحد» فلیس له من الاحرف سوی ال لف . وایضاً فائه مبتد؟ الا حرف 
ومیدا العدد . ولهذا بدأ الوجود بواحد . 

وكان الله كاملا قبل وجود هذا الواحد الذي هو آبونا آدم» عليه السلام. 
فالألف للواحدية التي هي على الصورة مخلوقة» فنصيب الواحد من حيث هو من 
العدد؛ الألف»؛ لأنه واحد جامع كامل» ليس كباقي الحروف مفتقراً إلى سبيل 
یکمّله. أي ليس هو متصل بحرف بل الحروف تتصل به. 

هذا هو معنى السبيل الذي عبّرنا عنه في كتاب ١‏ الختم) عند دخولنا في 
الحضرات, التي هي الأركان الاربعة. فالله تعالى يكمل الا شیاء وهی لا تكمله. 
ولیس لهذا الاسم شبیها في الوجود سوی الالف . فکانه قال رفعت راسي فزايت 
صورة الجمعية في کل فرد. لا حقيقة انية. واعلم أنه أتى بصورة ال لف كما هي 


الشهد الثالث ۱۰۷ 


فى الكتابة لتکون ادل على الأحد . فلهذا أثبتها هكذا«آ». والشرح لا یلیق به إلا 
الا 


توله : ثم حجبني بخمسین حجاباً. و کشف عن وجهي أربعمائة حجاب, 
ما شعرت بها آنها على وجهي من دقتها . 

أقول : إن هذا التدل من مقام الخلّة. وهو تأييد للاقتسام بالوجود فان 
القتسمین لكل واحد منهما نصف التعظیم على تقدیر أن کلیهما موجودان . 
فحيث ذکر الحجب عرفنا بالاقتسام بالاسم الذي ينشأ عنه هذه اجب وهو 
الاسم العزیز. SE‏ ی 
العزق وبقیت صفات الخلة . وکلا الخليلين صفاتهما تنشا من مغ واحد متشابهت 
ا ا . فهذا مثال حاصل غبانا . وكذلك في الصورة فانه لا 
يتصور الفاعل في اسم إلا صورة. فالشاهد والمشهود كلاهما صورتان» كل واحد 
1 والمشهود يعظم الشاهد . والشاهد كذلك . فتعظيم 
الشهود للشاهد كقوله تعالى : نما يخشى الله من عباده العلماءً 4 [ فاطر / 
۸ فالتعظیم ينشأ عن الخشية. فكل اسم يدرك من الأسماء منفردا فهو ذو 
حجاب . وحجابه تمييزه عن الآخر. فلما كان هذ! الشهود ناشعا عن خمسین اسما 
قال رحمه الّه : [نها خمسون حجابا» فعرف الأسماء باوصافها الميزة لها . واغا 
اطلق علیها اسم الحجب ظاهراً لأنها قد حصلت له فاصلة بينه وبين مشهوده وهي 
[ ۱۸ ب ] متميزة. 

وکل تخل انق العاف تفه دزن لاسام تمه انا اهاط 
لنا عند الشهود لحقائقها جسمانية لطيفة فلا تشبه اجسامها إلا أجسام الحجب. 
هذا من طریق الشابهة في الظاهر, وآما في الحقيقة فان کل ما ند رکه حاجزاً بيننا 
وين عبات الوه سواء كان الدرك يظهر تلك السبحات أو یخفیها من ورائها 
فاننا نسمیه حجابا لانه یخفی ب بعض الإخفاء في شهود فتكون العزة فيه حاضرة غير 
ظاهرة وفي شهود لا یخفی منها شيئأء فیکون الشهود من ضد العزة. وهذا الضد 


۱ ر. حاشية ص ۰۱۲۰ والمعَد هو « البَطن» . 


۱۰۸ ست عجم بنت النفیس 
هو الظاهر وفي شهود یخفیها کلها. ویکون الشهود من العزة بغير واسطة. فهذا 
الشهود قد كان من الشهود" الذي تخفی فيه العزة وهي ظاهرة . ولهذا شهد الفاعل 
من ورائها في قوله ٠:‏ وکشف عن وجهي». فهذا شهود فعل مود إلى الظهور. 
قوله ٠:‏ وکشف عن وجهي آربعمائة حجاب»» معناه أن هذا الشهود حيث 
ورد بعد ذکر الخمسين حجاباً؛ وعرفنا فيه أن مرآته بوجه واحد مقابل» ور 
الشهود الاخر معرفا لنا آن الرآة فیه بثمانية آوجه عقدار هذه اجب ثمان مرارا". 
وذلك أن المرآة قد تکون في أول الشهود مقابلة فمتی جعل لها وجهان موذیان إلى 
الزيادة فینشا عنها الثمانية المذكورة اضطرارا الوط ور aS‏ 
يكون واقفا غير جار . فمتی حصلت الوققة شهد الخاهد وراء وأنناما .وشن الوراة 
والأمام لا بد من يمين وشمالء والحاجز المیز بين هذه الأربعة هي حد ود مباينة لهذه 
الواحدة منها بين اليمين والأمام. والثانية بين الأمام والشمال . والثالثة بين 
نکل جهة من هذه حینوتوف الشاهدتطبع فیها صورته . فكل محل 
انطباع يسمى مراة لاد ةو لا عسي ایا تایه وجری من هذا الشهود إلى 
شهود آخر في هذا الخلع الواحد. عرفنا أنه وقف في الشهود الثاني لثبوت الحجب 
بعد الجري» وشهد في هذا القام زوال آربعمائة حجاب أضعاف الشابتة فى المرآة 
الذ کورة . ولهذا قال :«ما شعرت آنها على وجهي» دلیل على الزوال . فلو طال 
مکثها إلى حيث " كثافتها كانت مشهودة له . لکن الرآة ذات الثمانية تري الشیء 
فعله . والشيء فیها یتقدم على الفعل . فعند شهود الفعل تخفی هذه احجب 
بزوال الكيفية . فقوله : «آربعمائة حجاب» مراده به أنني جریت في المقابلة: أي 
السرآة إلى حيث الوقفة التي یصدق علیها شهود المرآة ذات الثمانية » فشهدت فيها 
ضد الثبوت واضعافه وهي آربعمائة حجاب . 


۱ في ( س ق ١١ب‏ ): «الشهود». 
۲ في ( س ): « مرار) . 
۳ في ( س ) : ۱ حین). 


الشهد الثالث 10۹ 
قوله « ما شعرت آنها على وجهی من دفْتها» معناه أن هذا الشهود فى المرآة 
الذکورة تا من ارات الاربعة الفاعلة لانفسها طعا لا ايار فمتی آشهد 
الفعل والكيفية والفعول كان هذا الحجاب في الغاية من اللطافة. 
وأيضا فان الشاهد يدرك ما خفي عنه إدراكاً في شهود ماء فإذا وجد الإدراك 
لا یسمل الدرك أن على وجهه حجابً مع وجود الحاصل إحصاءً وحصراً لكنه يجد 
اوصافاً متعددة واسماء اظهر منها . وقد قلنا إن كل متفرد مقيد ذو حجاب . فلما 
شهد هذه الصفات مباينة للاسماء وکل منها منفرد عرف أن تمييزها مود إلى أسمائهاء 
ماوقا وها ها ا شج . لان كلاً منها إذا انفرد كان حاجزا عن الآخر. 
لما شهدها مجئلة قال :«ما شعرت أنها على وجهي» لانه لم يشهد شيئاً منها 
حاجزا عن ناظره . 


قوله : ثم قال لي : أضف ما رأیت في كل شيء إلى احجب. فما اجتمع 
فهو اسم ذلك اخجر . 

أقول : معنى الاضافة ههنا هو الجمعية» لأنّه فى هذا الشهود الواحد قد 
جرى إلى شهودات متعددة. وأي شيء شهد هو محصورء وهو محتو عليه . ولا 
معنى للجمعية إلا الاحتواء. فكأنه نبهه على الاحتواء لفلا يخل بشىء تما رآه» 
رأيته في كل شيء وهو الآلفء إلى ما رأيت من الحجب المتعددة؛ فما اجتمع منها 
كان اسم الحجرء أي « حجر المثل»» الذي تقد ذكره. 

وكيفية هذا الجمع مثل قوله :«ما رأيت شيعا إلا ورأيت الله فیه». فکانه 
أراد بهذا الجمع رؤية ال لف الدال على اسم الله المعبر عنه باحجر . وذلك أن اسم الله 
يحتوي على كل شيء مشهود عياناً وادراکا . فلما رأى صورة الألف في كل شيء» 
وجرى بعده إلى اجب عر ع اه اح و 
فاظهر الأشياء الناشئة في غير محلّها بإضافة الالف» فحصلت الجمعية حقيقة حقيقة 

SS al‏ إلى ات ی ای 
لهاتين الصفتین سوی اسم الله المورّى عنه بالحجر. فلما شهد صورة ال لف في محل 


۹ ست عجم بنت النفیس 


N‏ ا ونعتا. 


قوله : ثم قال لي : کل ذلك مکتوب أَزلاً. هذا کل شيء بين يديك فاقوا 

أقول : الكتابة الأزلية هی العلم . واحصاء الأشياء فيه» والأزل هو الزمان 
الذي بين وجود اللّه وخ الر جوداف الت ن ق اغا العهد على الوجود. 
فزمان العلم يباين زمان الله الذي لا يتعقل حتى يطلق عليه علم ولا إرادة» فهو 
وجود عدمي یتعمّل کتعقّل العدم بخلاف هذا الزمان الأزلي» فانه من حين علم الله 
الوجودات ظهر بزمان لائق بالظهور مائل إلى الوجود الظاه لأن الوجود فيه ظاهر 
لله تعالى من حيث العلم» خاف لنفسه وللظهور ایضا. 

فالكتابة فيه إثبات تمايز الموجودات في العلم فلما ثبتت بالكتابة المميزة' 
ظهرت للعالم تعالى متميزة» ولكل فان في ذاته . ولا معنى للكتابة إلا إثبات العلوم 
كل ا وضو( . فكأنه قال لهذا الشاهد : كل ها شهدت من اختلاف الوجود 
والأزمان وما تحتوي عليه والأسماء والصفات الدالة على الفاعل» وتمايز الأسماءء 
إلى حيث جعله حجبا متعددة كما رأيت [ 59 1] مكتوب في هذا الزمان الأزلي» 
أي معلوم محصور. قال اللّه تعالى  :‏ وكلّ شيء أحصيناه في إمام مبين 4 [یس 
١١ /‏ ]. فهذا زمان الإحصاء الذي عبر عنه بالازل آخذ فى طريق الظهور. فمادامت 
اا ت :نيه مب زمان ای E‏ رديه ادي 
الكثائف, لكنه تمييز علم لعالم قد أحصى الأشياء ولم يظهر بها. فعند ظهوره بها 
يكون هذا الظهور مثل إثبات الكتابة . 

وقوله ٠:‏ هذا كل شيء بين يديك» فاقرأ»» هذا الوارد قد حصل لهذا الشاهد 
وهو في مقام لائق بابتداء الزمان الدرك فيكون هذا الشهود عند حضور الحضرات. 
والشاهد في مقام محيط الظاهر الفاصل بين الا ولية والظاهر. وقد جرى قبل هذا من 
الا ولية المذكورة آتيا إلى الظاهی ففجاه الخطاب في هذا انحل ومال به الخطاب إلى 
ظهور حقائقه . فلما ظهرت الحقائق وصارت بين يديه وهو كالقيوم عليها نه على 
حصر ظهورها تنبيها لتمكين حكم القيومية. 


.١‏ في (سءق ۲د1): «التمیزة». 
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فالقراءة حصر ظهور العلم الذي قد تميّز بالکتابة" . وهذا بحضور الفاعل 
السمّی القیوم على کل " قيّوم» ووقفته عن القراءة عند ظهور الا شیاء كلها له» هو 
لکونه واقفاً في حد الفصل» وهو حيط القسوم بين حضرتين. فهو محل وقوف لا محل 
جري. فلما حال به وجوده المختص بهذا الشهود أخذ في الجري همة فقيل له : اقرأ. 

قوله : بسم اللّه الرحمن الرحیم. من الوجود الأول إلى الوجود الثاني. 
أما بعد فالعدم سبقك وكنت موجودا. 

آقول : إنه افتتح ب« بسم اللّه» لإحصاء المكتوب المقروء في الجمعية. فإنه لما 
صدقت على المعلومات الكثافة ظهر الفاعل تعالى باسمه الجامع ليحتوي عليهاء 
وتصير ممكنة فيه لتصديق التمييز الذي صدر بواسطة إلى الكثافة . وهذه الواسطة 
هي النور المميّز. فلما صدق الجامع وجبت النقلة . فحين هذا الوجوب یسمّی الفاعل 
ب« الله . فلما حصل لهذا الشاهد هذا الإحصاء المذكور بدأ باسم اللّه اتصافاء لانه 
في هذا امقام فان في السمّی. فاي اسم صدر عن الله تعالى كان الثاني مسمی به. 

وقوله : «من الوجود الا ول» يريد به بعثة انتقال» لا بعثة إرسال . فالوجود 
لا ول هو الازل الذ کور بشرط تمییز العلومات فیه قينا لاتغا به . والنقلة تصدق 
على المتميزين من حين وجود التمییز في الزمان المذكورء فمنه إلى الا ول» ومن الا ول 
إلى الظاهرء نقلة تشبه البعئة؛ لان الفاعل يبعث الا شیاء من الزمان الازلي إل زمان 
الأبد الذي هو عدم الانقضاء وهو زمان « الاخره . فلا تزال الوجودات تتمیّز في 
الزمان النسوب إلى الا ول» وتنتقل منه إلى الظاهر فیصدق علیها الوجود اللائق 
باسم الظاهر وضده : المسمى بالباطن المقابلء فالان الذي يلبث فيه في الحد یسمی 
برزخا. وينتقل إلى الآخر فیصدق عليها الزمان المنسوب إلى الأبد . فلما كان هذا 
الشاهد آنياً في هذا الشهود من الأزل» واقفاً في محل الفصل بين حضرتي الأول 
والظاهرء شاهد النتقلین» الذين قد صدق عليهم تمييز اللطافة» آتين إلى الظاهر على 
سبيل البعثة» فيصدق عليهم تمييز الكثافة أيضاً. 

ومحال أن تستدير حضرة الاسم الظاهر لا بوجود كل شيء. فلهذا قيل له 
في الفصل التقدم :هذا کل شيء بين يديك» فاقرأ» . فلما قرأ كان القروء صورة 
١‏ . في (۱) وفي رب. ق ۲۰6 ب ) : الكثافة ». والثبت من ( سء ق ؟ هب ). 
۲. سقطت «کل» من رب. ق ۲۰۵ب ) وفي رس. ق ۲٥ب‏ ): « القیوم على القیوم۰. 
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بعثة ولهذا قال :«من الوجود الأ ول إلى الوجود الثاني» . فالوجود الأول هو الزمان 
الا ولي. والوجود الثاني هو الوجود الظاهر الْمدْرّك. فکانه وجد صورة النقلة في 
صورة مکتوب لکنه لا یظهر له معنی . فلما قرأه حصل له معنی النقلة الشهودة له. 
والقراءة تکرار العلم إلى حيث التمکین. ۱ 

وقوله : «آما بعد فالعدم سبقك وکنت موجودا» يريد به الفصل بين بسم 
الله وما بعدها وبين البعثة اللوزی عنها بالنقلة. 

وقوله :« فالعدم سبقك وکنت موجوداه» يريد به عدم الظهور الفاصل بين 
الازل والظاهر. فان عالم الازل بالنسبة إلى الظاهر معد وم وهو عدم حقيقي . وکل 
ظاهر لا بد أن يصدق عليه قبل الظهور ذلك العدم الذ کور . فهو با حقيقة سابق 
على وجوده الظاهرء فوجود الأزل وجود نسبي فلا تظن أنه وجود رَجعَة» ولا وجود 
بعد ظهور, لكنه وجود مبتدا مائل إلى الوجود انظاهر. لکن ال شیاء فيه ظاهرة لله 
خافية لأنفسها. فلهذا قال له ٠:‏ وكنت موجوداء أي ظاهراً لي . وعدم وجودك 
سابق على وجود ذاتك لك ولثلك . فکلما آوجد الله تعالى شيعا في الأزل كان 
عدمي الوجود بالنسبة إلى حضرة الظاهر فعالم الظاهر ههنا عين العد وم النسبي 
وهو عالم الازل. 

قوله : ثم عهدتك في حضرة الوحدانية بالاقرار ( إنني أنا اللّه لا إله إلا 
أنا 4 [طه/ ١4‏ ]. فشهدت لي بذلك . 

أقول : ليس مراده بالعهد ههناء عهد الرب الازلي» وا يريد به عهد الإطلاق 
العام حال كونه « ولا شيء معه وهو على ما عليه کان»» فحال فناء العارف عند كمال 
بوجي باعي الله مم نيه . ويؤخذ عليه عهد التوحيد بعد معاينته له واتصافه 
به . فمن حيث العيان يقر العارف بهذه الوحدانية» فلهذا كان العهد <( إنني أنا الله 4. 
فان | سم الله من أسماء الفردانية؛ فإذا اتسمت الأحدية بهذا الاسم ظهر عليها اسم 
الوحدانية . . وهذا العهد قد كان في آن ٍطلاق ولا شاهد ولا مشهود. 

لكن حقيقة الشاهد عادت صفة في هذا الآنء أعني آن الا طلاق العام . 
فکانه إذا انفرد الله تعالى ولا شيء؛ وتجلى بصفاته» وتيقّنت الصفات أن لا وجود 
إلا للموصوف الواحد. فيؤخذ على الصفات العهد بالإقرار بالأحدية المباينة للثنوية. 
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وهذا العهد لعمکین يقين الصفات دائما. فیثبت هذا اليقين عن العیان والاتصاف 
إلى حيث نقلة العارف الواحد الذي قال : «عهدت إليك»؛ أو عارف آخر. فیظهر 
الله تعالى الواحد بنفسه. فحين ظهوره لهذا الواحد تفنى حقيقته» فتتبدل صفاته 
التي كان عليها قبل المعرفة حين فنائه. فإذا أفنى الله له هذا الفنای وعاد بقاء فما 
يبقى إلا أخذ [ ٠ ٩‏ ب ] العهد على هذه الصفة امحدثة . وهذا العهد لا يكون إلا فى 
حضرة الاطلاق العبّر عنها بالوحدانية كما قال . ۱ 

قوله : ۱ فشهدت لى بذلك». معناه أن صورة هذا العهد هو أنه فى حال 
تشن افا انها فا احدق ور نو تهاقف ات يتريس عدن ار 
ویلحظ العلم في حقيقة الوصوف. فسریان العلم في هذه الحقيقة یکون خطاباً 
مع علمه أنه واحد . فخطابه لصفاته تنبیه على ثبوت هذه الا حدیة . فعند سریان 
هذا الخطاب يحصل عند الصفات إدراك کالسماع . والعيان سابق على هذا السماع . 
فيكون السماع مکنا للعيان حتى لا يزول بزوال العين المشهودة. فهذا هو الاقرار 
بالوحد انية . فعند رجوع العارف من هذا الشهود الاحدي الذي أفنى عینه» وأخذ 
عليه العهد فيه» يشهد بذلك العهد في عالم الظاهر. 

قوله : ثم رددتك, ثم آخرجتك ثم آرميتك في البحر, ثم ألقيت أجزاءك 
في الظلمات ثم بعنتك إليهم فاقوا لك بالطاعة وخضعوا ثم آنستك بجزئك 
في حضرتك مباحة لك . 

أقول : معنی الرد ههنا هو عوده إلى الوحدانية الذ کورة ذات العهد بعد 
شهادته بها في الظاهر. وكيفية هذا الرد هو أنه في حال الفناء یکون محو عينه» 
ع لا نیقی لها قیقد فت فا ال يكون :رذ إلى ای الاول بعتن سدق نام 
الفنای وهو العبر عنه بالبقاء . 

ولیس الرد ههنا هو هذا. لکن الرد الراد ههناء یکون في الحضرة الثالثة بعد 
الفناء. وهي رتبة تسمی : بقاء البقاء. فالرذ فیها حقيقة إلى الا حدية لأنه لیس 
بعدها مرتبة كمال» بل هي آخر الراتب التي یتوقف كمال العارف علیها . فالزيادة 
علیها تکون على سبیل اللزوم . فهذا الردٌ ید رکه العارف» بخلاف کل رد حصل له 
من حضرة من احضرات . 
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قوله :ثم أخرجتك»» يريد به خروجه بالحياة الدائمة» من هذا القام الذي 
قد فني فيه» فلا بصدق عليه سر الحياة إلى حيث خروجه منه . وایضا فان حکمه 
يعود مستقلاً برأيه لا یحکم عليه احد ليقينه أن لا أحد سوی اللّه» وهو فان في 
ذاته فلا یحکم عليه سوى نقسه . ولا معنی للخروح إلا الخروج عن الطاعة . فان 
لمتيقّن أن عليه حاکما خارجا واحدا ماثلا يضطر إلى الانطواء تحت قهره. 

وهذا الوصف يباين العارف . فإنه يتيقن أن الحقيقة للّه بلا ان . فلا حاكم 
مائل مع کون الكل حاكماً باحدیته . فلا یحکم علی العارف سوی ذاته, لان 
الحقيقة فیها لله تعالی . فهذا إخراج عن طاعة المائلین. 

قوله : «ثم أرميتك في البحره يعني بالبحر ههنا سر الحياة. فعند خروجه 
من الحضرة المذكورة شهد لنفسه بالفنای وهذا الفناء هو عين البقاء. ولا معنى 
للبقاء إلا الحياة الدائمة. فرميه فى البحر هو استيداعه فى هذا السر اختص باللّه 
وهو سر الحياة . ۱ ۱ 

قوله : « ثم آلقیت أجزاءَك في الظلمات»» يريد به إِلقَاءَهُ مع مجموع الوجود 
في ظلمه القناء . فعند هذه الحضرة یعود الشاهد يدرك إدراكا متجزئا على اختلاف 
الأنواع والآحاد والا جرام الكثيفة واللطيفة علوية وسفلية» وعلی اختلاف الألوان 
والمطاعم والأزمان الأربعة المنسوبة إلى الحضرات الأربعة واختلاف الأنوار اللائقة 
بالفناء. فكل هذه الأشياء المذكورة في هذه الظلمة أجزاء العارف . ومن ههنا قال 
رحمه الله في بعض کتبه : « شهدت نفسي في كذا وکذا. ..» وعد أنواعاً كثيرة؛ 
فضل به من ضل . وزعموا أنه رحمه اللّه قال بالتناسخ» إلى غير ذلك . وهو منژه عن 
أقوالهم. 

فمراده بقوله هناك اختلاف الإدراك المذكور النسوب إلى هذه الظلمة؛ أعني 
ظلمة الفناء. فإن للفناء مرتبتين : إحداهما : صرف إدراك بريء عن التجزؤ. 
والأخرى: إدراك متجزئ على اختلاف أنواع الوجود. فالأولى لا يطلق عليها اسم 
التجزژ إذ الشاهد فيها لا يتيقن فيها الاتصاف بسر الحياة . والثانية يحصل له اليقين 
بالسر المشار إليه المعبّر عنه بالبحر. 

قوله ٠:‏ ثم بعشتك إليهم فاقروا لك بالطاعة وخضعوا» مراده بهذا البعث 
بعث آدم عليه السلام؛ ومن قام في مقامه واتصف بأوصافه. وليس لنا من يقوم في 
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مقام آدم الا العارف اخلوق على الصورة کخلقه على الصورة. فبعثة العارف إلى 
الا شیاء الخافية بعد تيّنه آنها اجزاژه, مثل قوله تعالی : فإ وإِذْ قلنا للملائكة اسجد وا 
لادم فسجد وا 46 [ البقرة / 4 ۳ ]. فلما تین آدم أن الملائكة أجزاؤه» حق لهم السجود. 
وكان السجود بالحقيقة للّه تعالی لأن آدم كان فانیا فيه . فلما سجدت اللائكة كان 
آدم ساجدا ایض ان حقيقة الملائكة واحدة. فمن انفرد منهم كان مجموع الحقيقة 
فيه» کالانسان الواحد فيه مجموع حقيقة الإنسان. فسجود الملائكة ظاهرا دلیل 
على سجود آدم خافیا . 

فلما حذا هذا العارف حذ و آبیه آدم عليه السلام وتيمَنَ أن الا شیاء آجزاژه 
الخافية والظاهرة كانت بعثته تبریزا على أجزائه» ولهذا روا له بالطاعة وخضعوا له . 

قوله ٠:‏ ثم آنستك بجزئك في حضرتك مباحة لك»» مراده بالانس ؛ 
الاستعناس بصفة الاطلاق . فان مظهر الذکر صفاتی ومظهر الأنثى ذاتي . ولهذا كان 
على الصورة» إذ هي مقتضی التقييد» ولا معنی للصفات إلا ظهور التقیید . فجزء 
القید فى الظهور صفة الاطلاق » فحواء ناشئة عن الاطلاق . والاحاد یظهر على 
هاتین و 

والأنس ضرب من الاتحاد . فاذا تمن هذا الأنس صار اتحاداً ظاهرا. ولهذا كانت 
مباحة له. فان كلا المتحدين - وإن كان الاتحاد خافيأ- کل واحد منهما مباحٌ للآخر. 
فلما أقيم هذا الشاهد في المقام الآدمي ورأى صورة الاتحاد قيل له : آنستك بجزئك . 

وهذا الاتحاد بين صفتى الاطلاق والتقييد . ولهذا أي صفة ظهرت من هاتين 
استهلكت حقيقة الأخرى» بل لا تجتمعان في الظهور مع تین أن الصفتين موجودتان 
في ذات واحدة دائمة الظهور. فكل واحدة منهما تستانس بالأخرى استئناس إباحة» 
من أجل الاتحاد . 

قوله : ثم حرمت عليك حضرتي. وأذنت لك في الدخول فيها فغضیّت 
عليك» فسجنتك وأنت مرحوم. 

أقول : معنى تحريم [ ۰ 1۷] الحضرة نفي الصورة. فإنه من حين اتصافه بالإطلاق 
الذي هو لله حَرّمَتَ عليه حضرة الله المقيدة. والتحريم هو المنع. وهذا منع ضروري» 
لامنع حكم. ولهذا قال» رحمه الله» في بعض كتبه ٠:‏ إن الله لا يكرّر التجلي لأحد 
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مرتين'». فانه من حين تجلّی للشاهد بصفة الفناء فني الشاهد وعاد التجلّي دائم 
الهو 

والعارف لا يعود إلى الجهل بعد المعرفة ليفتقر إلى تكرار التجلي . فحضرته الأولى 
التي أفنته أولاً كافية ثابتة غير زائلة» فهذا منع صورة الفناء التي ليس فيها خطاب . 

قوله ٠:‏ وأذنت لك بالدخول فيها»» مراده بالدخول ههنا هو دوام الجري بين 
الصفتين. فتارة يخرج من صفة الإطلاق وهو التحريم الذ کور» وخروجه لصدق 
الإذن» وصورة الإذن هو دخوله في صفة التقیید . فظهور التقیید محرم على دوام 
الشاهد في الوطلاق» فترداده بين الصفتن من هذه احضرة الواحدة هو التحرم 
والاذن. لکن الاذن غالب . ولهذا دام الترداد وسبیله هو الاحاد بين الصفتین. 

او GG‏ م . فان 
الغضب لا معنى له إلا عدم البشاشة والالتفات والاقبال. وكل هذه صفات لاثقة بالتقييد 
تدرك معه ظاهرة امف و و اموس امد 
عليه الصفات اللائقة بالتقیید . لأننا قلنا إن الصفتین لا تجتمعان» لظهور الاتحاد عليه. 

وأيضا فإنه من حين اتصافه بالخلافة منع ٠‏ من النظر الد ائم إلى الستخلف من 
حيث القيام بالخلافة EAL‏ ل ار 
دائماً . لکن شهوده خاف بالنسبة إلى الظهور. اد کل ما جمی: بهو سجر على 
الناظرء فلو علم الناس أنه لا شيء خاف لأقروا بنفی التحريم والغضب. 

فإن قيل : إنه قد خوطب بذلك مع نفي الغضب» وهذا يوهم التناقض» 
فتقول : إنه لما خوطب بالغضب كان الصفتان متمايزتين» والشاهد مستقل بصفة 
والشهود باخری. وقد قلنا إن كليهما لا يجتمعان . فالشاهد مستقل بصفة الإطلاق» 
والشهود بصفة التقييد تنازلأ» وخاطبه بالغضب على سبيل سبيل المنع . أي أنك لا تراني 
ماس و هذه ال یا[ مغرف غناك ای غناك ف ا 

قوله ٠:‏ فسجنتك وأنت مرحوم»» يريد بهذا السجن تقييد آن واحد في 
الطلاق. كما كان الفضب عليه في آن واحد . فان في آن الإطلاق ممنوع من الجري 
اللائق بصفة الخروج إلى آن آخر. فيجري فيه إلى حيث انقضاؤه : ويحصل في الآن 
النالث في صفة التقیید . 


۱ ر. الفتوحات. تحقیق عثمان يحبى, السفر 4 القاهرة ۵ ۱۹۷ص ۰-۲۹۹ ۳۰ 


الشهد الثالث ۱2۷ 

فالآنُ الکامل الذي صدق عليه فيه الاطلاق كان مسجونا عن التقیید . واللَهُ 

منفرد بصفة التقیید . ورحمته موجودة تميل بالشاهد إلى جهة وجوده. فكأن الله 

آراد له الدخول في حضرته» فظهر له بالرحمة ليوجده " عنها في هذه الصفة الختصة 

بحضرة الله حتى يعود مشاهدا له . ان الله تعالى لا يشهد في اسم من اسمائه إلا 

فى صفة التقييد . لأن إطلاقه يستهلك حقيقة الشاهد » فلا يبقى شاهد هناك . 
فقوله : وانت مرحوم» يريد به الأخذ في وجوده في هذه الصفة المذكورة. 


قوله : ثم شكلت لك الحروف فحفظتها. ثم أعطيتك القلم فاستويت 

0 
فول : تشکیل احروف له هو التمایز ؤ في العلم. لان العلومات لطائف . . وهي 

اا وي اي » بل مظهرة 
له. وكذلك المعلومات في العلم برزة' الذوات . وهي متمايزة ظاهرة للعالم تعالی . 
فتشكل الحروف هو تمييزها في صورة خطية مناسبة لوجود الشاهد . لأن الخلوقات 
لا تحكم لأنفسها بالعلم لا بمعاينة أجسام متميزة» وأقرب الأجسام إلى اللطافة هو 
صورة الحرف» وحفظه له اضطراراء لان اللّه عالم بالأشياء حفيظ عليها. وقد قلنا إن 
الوجودات فانية في ذاته» فحفظ الشاهد للأشياء عين حفظ الله لها . 

قوله :( ثم اعطيتك القلم» يريد به تمكين القدرة على تكوين المعاني» لأن 
القلم بالحقيقة هو مكون الحروف الدالة على العانی . وصورة العطاء هو تمليك 
اکر د اتصافاً على یصدر هنه بواسطة القدرة هذا التکوین. ظما کان ذلك براد 
الله تعالی ذکر فيه الاعطاء ونسبه إلى نفسه. 

هذا كله مع تسلیم العارف أنه وهب من اللّه» لعلمه أن لا بد من هذا. 
فالقلم واسطة إظهار العاني . والكون كله معاني العلم. فعند ظهور كل عارف فلا 
بد أن يُعطى هذه الواسطة لتكون المكونات فروعه» أي بنسبة وجودها إليه» كما 
نسب وجود البشر إلى آدم» طبعا لا فعلاء کمن فعل وساطة. 


.١‏ في (سءق ٤٥ب‏ ): «لتوخده». 
؟. في ( س ) : «نزرة 0» وبرزة بمعنى بارزة» أي ظاهرة . 


۱3۸ ست عجم بنت النفیس 

قوله : « فاستویت على عرشك»» يريد به الاستواء على العرش النسوب إلى 
لدرخ لاك للا زمر هه تسات الا ق ةا ا موی إلى لاش 
علیه إذا صار صفة له. ومن حين هذا الاتصاف يأخذ في التكوين' كما أنه من 
حين وجد الماء أخذ الوجود فى الظهور الثابت فاستواؤه عليه استعلاء . 

واللوح احفوظ محل تكوين العلم الظاهرء والمكونات فيه بمشيكة الله . وهذه 
المشيئة هي مراد الله منه بالكتابة. ومحال أن يغيّر ظهور العارف تكوين الزمان 
براده . لکن إن دت تغییر فیکون راد آلب فالاستواء علی عرش التکوین يكون 
من الاسم المصّور إن كان علماء وان كان صورة مخلوقات فیکون هذا الاستواء بعد 
ظهور الاسم الخالق» ولیس هذا مراده. لکن مراده تكوين علم حيث ذكر فيه اسم 
الكتابة» فهذا عند ظهور المصّور. ولهذا كان عطاء القلم بغير واسطة. 

قوله ٠:‏ وكتبت في اللوح المحفوظ ما آردته منك». يريد بالكتابة في اللوح 
احفوظ التكوين في الأزل وصفاء ويحصل منه التكوين الظاهر فيكون نتيجته. 
فاول مكتوب ثبت من العلومات في الأزل هو المكتوب في اللوح المحفوظ بعد 
وجود الاسم المصور الذي عبّرنا عنه بالواسطة . ولهذا كان اللوح من جملة العلومات 
التي لا ثبوت لها حيث أريدت للانتقال من حضرة إلى حضرة. فلما ثبعت الكتابة 
فيه أطلق عليه الوجود الظاهر. فحين أخذ القلم مال باللوح المحفوظ إلى الوجود. 
فلما استوى على عرشه كان بدء الوجود. فالإثبات في اللوح هي أعيان الوجودات؛ 
فقد حصل هذا القام لهذا الشاهد في صورة الفاعل بواسطة والمريد فى صورة غير 
مسماة وهي صورة الذات في صفة الإطلاق» ولهذا قال له :إنك کتبت ما ار 
مناث»» فان الصفات تفعل في الوجود عن مراد الوصوف . فهذا الشاهد قد كان في 
هذا المقام مسمّى بصفة الفاعل. 

قوله : ثم أحيبت بعضك . ثم اکملتك بالحياة, ثم أخرجت منك أجزاء فرفتهم 
في زوايا السجن بأصناف اللغات. وأيّدتهم بالعصمة وأقعدتهم على الكراسي . 

أقول [ ۷۰ ب ] معنى إحياء بعضه هو صورة الظاهر. فإننا لما قلنا إنه في هذا 
المقام فاعل, فلا يمكنه الزوال حتى يتحقق للوجود الظهور . والظاهر بعض المجموع. 
.١‏ في (سءق 55أ): «في التمکین». 


الشهد الثالث ۱1۹ 


وهو ول نقلة صادرة عن الازل . ولا تصدق على الوجود الحياة حتی یتسمّی بالظاهی 
لان سر الحياة أول موجود فيه» بل هو مبدژه. ولا كان الظاهر یستقل من الوجود 
الکامل بربعه قيل له :أحييت بعضك» . وهذا طول مدته فى مقام الفعل, لعلا 
یصدق علیه الانتفال لي حیث كمال افضرات. فکانه قال : لا تفت بالفاعل 
أحييت منك الاسم الظاهر. 

قوله :«ثم ا تك بالحياة»» معناه أنه لم يزل في صفة الفعل حتی كمل 
الوجود بظهور الاربعة ال سمای فهي كمال الوجود. ولهذا قال له :«أكملتك». 
وصورة هذ أنه من حين إحياء الله بعضه وهو الظاهرء ظهر بالباطن تکویناظلیا, وان 
شعت قلت ضديا . فإنه من حيث الخفاء ضدّ ومن حيث الاسم ظل . فحین قیام 
الظاهر في دائرته كاملا قام هذا الظل بواسطة النور الحاجز بين الخفاء والظهور» ولم 
یصدق علیه الکمال حتی ظهر بضد الا ولية ذات الازل» بالاخرية ذات الابد . 

فعند كمال الأسماء الأربعة صدق على هذا الفاعل الکمال الحقيقى . فمتی 
E‏ ال بای كان الويهرة المای كل يمه الله تاقضا ER‏ 
یعکن استحالة الرجعة فانه» كما آن العوّل على الا ولية فکذلك العول من الد وام 
على الاخرية» ومحال أن تعود الأسماء ثلاثة لأن كل واحد منها ضد للاخر وبالنسبة 
له أيضاً. فإن قيل : إنه من الظاهر راجع إلى الأولية» أو من الآخر عائد إلى لا ولية 
أيضا. 

فنقول :إن كلا الوجهین محال : أما محالية الرجعة من الظاهرء فان الراجع 
متى رجع من الظاهر لم يكن انطلق عليه الوجود» لان أقل أوصاف الموجود في 
الظاهر أن له اسما مقابلاً ظلاً . ومتى لم يوجد فيه فلا يطلق عليه الکمال لأن 
الظاهرين أظلال العلم . وإن وجد في هذا الاسم فيكون قد ولج في ضدء ولا بد من 
ولوجه في الضد الاخرء لأنه محال أن ينطلق عليه كمال الوجود ما دام في الباطن. 
لكن وجوده فيه يناسب العدم بتقدير الضدية. ومن هو معدوم فلا رجعة له. 

وأما استحالة الرجعة من الآخر فظاهر حقيقة وشرعاً. أما فى الحقيقة فإنه ليس 
للوجود حقيقة, فإن الحقيقة لله تعالى» وعدمه محال. وليس له اينية مرجع إذا 
ثبت أنه الوجود. وأما في الشريعة فالله عبارة عن أربعة أسماء فمتى عدم واحد 
منها كان الحق على ثلاثة أسماء. 


۱۷۰ ست عجم بنت النفیس 

فإن قيل إنها لا تعدم» لكن من ال خر راجع إلى الأولية» فتقول : إن هذا أيضاً 
محال " وذلك لأنه ما دام الدور يكون الاخر آخذا في النقصء بل مجموع الوجود 
لانه لا ثبوت للموجودات فى اسم من الأسماءء لكن ميلها إلى النقص أكثر من الیل 
إلى الکمال . فاذن اند العتقد اقصاً. 

قوله ٠:‏ ثم آخرجت منك أجزاء فرفّتهم في زوایا السجن» يريد بالاجزاء 
احضرات الاربعة النسوبة إلى الا سماء الأربعة التي هي مجموع الوجود. فلما فني 
هذا الشاهد فى ذات المسمّى عاد مسمی بالأسماء كلهاء كانت الحضرات الذ کورة 
لقاو ديل كل سا يلالق :عليه ورد 

وایضا فان الانسان مولف من آربعة عناصر وهو مختصر ال ررد قليذا كانت 
آسماء الوجود أربعة : فلا ول نسبته من الانسان نسبة الماء. والظاهر نسبة النار. 
والباطن نسبة الهوای إذ لا جسم له مدرك بالعين للظاهرین . والآخر نسبة التراب لأن 
له حقيقة الثبوت . فالأ سماء الأربعة بالحقيقة اجزاء العارف» لا نه مخلوق على الصورة 
بل مختصر منها بعد کونها جامعة. 

قوله ٠:‏ ثم فرقتهم في زوايا السجن» يريد بالتفریق الضدّية لانه ضد الجمع» 
وهژلاء لا عازج بعضهم بعضامع کونهم موجودین " بد وام الله. ولا كان الوجود مقتضی 
التجزق والتجزؤ مقتضى ال حصر, جعلت أجزاؤه مقيّدة لا عازج بعضها بعضاء كل منها 
مقيد في جهة من اجهات . ومحل العارف فى امحيط الأوسط الفاصل بين الأربعة» 
واجامع لها وحتی يحصرها ناظره ودراکی ویستمد کل منها بقدر سعته منه . 

والسجن هو الوجود المقيد» وحقائق هذه الا سماء هى آ رکانه الحاملة ل 
ولهذا قيل له زوايا السجن. لأن الزاوية اسم للتقی الركنين. ٠‏ 

قوله : 9 بأصناف اللغات»» معناه أن كل اسم يباين الآخر اختلافا كاختلاف 
اللغات . وأيضا فان حقائقهم مختلفة كاسمائهم وقد بيّنا في موضع آخر أن حقائقهم 
تشبه فصول السنة الأربعة» وهذا كله دليل على الاختلاف . 

قوله :«وآیدتهم بالعصمةه يريد بهذا التاييد بقاء‌هم على الدوام بغير 
تغيير» والعصمة هي النع» ويريد بالمنع ههنا عدم الزوال وأن لا تقوى واحدة على 


".في (سءق”5أ): «موحدین». 


الشهد الثالث ۱۷۱ 


الأخرى فتزیل حقيقتهاء لکنهم في مقام المائلة والوجود فیهم مستو ظاهر الاستواء. 
بای نوع خلته عدر بت( سس وک اسلا کر 
ولا عنه فينتفي الاستواء. 

قوله : « وأقعدتهم على الکراسي». يريد به القابلة بينهم بظهورهم على 
الوجود . فإني لما دخلت هذه الحضرات تارة على سبيل الاطلاع وطورا على سبيل 
الاتصاف» فوجدت حقائقهم متمثلة في صور ملوك متقابلين متراسلين» باعث كل 
منهم إلى الاخر على سبیل النقلة» فاعلین على سبیل الحكم» قيومين على اجزائهم! 
اللائقة بحضراتهم؛ مرسلين جنودهم إلى المستخلفين على كثرتهم فخاطبتهم خطابا 
لائقا عراتبهم ووقفت على كيفية آفعالهم» وسألتهم عن أسمائهم فأجابوا عن حقيق 
اتصاف لائق. وكل منهم جالس على مرتبة تصلح لملكه. فهذا الشاهد قد خوطب 
فى هذا المقام بلسان هذه الحقيقة المذكورة. 

قوله : ثم خصصت واحدا منهم. فخصصتك بسببه. فأيدته بالکلمات 
ثم طهرته من الأدناس وحرمت عليه الا کوان. وقدّست محلّه وشمّعته في ذلك. 

أقول : إن اخصوص الواحد المذكور هو الرسول که . فهو بالحقيقة خليفة 
الاسم الظاهرء فهو قائم في الظهور مقام الاسم في الخفاءء وهو آشد تمكينا من 
الاسم لان الأسماء لا يدرك الظاهرون [ 1۷۱] حقائقها. فحقيقة محمد عله 
ظاهرة للناس غاا فهذا خصوص داخل علی خصوص . وکلا اصوصن للظاهر 
فقط ‏ لانْ « الحقيقة احمدية» ظهرت فيه بعموم البعثة. 

فالکامل من هذه الامة مختص بكلا الخصوصين : خصوص تشریف 
وخصوص وصف . أما خصوص الوصف فمن کونه ظاهراء وأما خصوص التشریف 
فمن کونه جارياً على مط الشريعة» مبرزا من هذه الامة على بني نوعه. 

قوله : « فخصصتك بسببه» يريد به خصوص العرفة بالاسلام فانه باجماع 
علماء هذه الا مة لا یکون العرفان إلا للمسلم فخصوص العرفة متوقف على الا سلام . 
فصار هذا الظاهر عه . سبب خصوص هذا العارف» إذ كان جاریا على منهاجه . 

قوله :« فایدته بالكلمات ثم طهّرته من الأدناس»» يريد بهذا التنزّل عين 
وله عه : «أوتيت جوامع الکلم». فإنه لم تجمع لنبي من العلوم بمقدار ما جمع 
۱ في ( س ) : « آموالهم ». 


۱۷۲ ست عجم بنت النقیس 
لهذا النبی الکرم لأن' مظهره رحماني؛ والرحمن اول اسم صدر بعد العلیی 
فالعلومات كلها يحتوي علیها الاسم الرحمن . إذ عنه توجد» والمؤيّدم يه » مستقل 
بها لعموم بعثته . فهذا الاستقلال تأييده دون المثل» فان سائر الأنبياء مستقلون لکن 
بجهة دون جهة. ولهذا لم تعم بعلتهم. وهذا مستقل عجموع الجهات فبعشته إلى 
الناس كافة . 

وأما تطهيره من الأدناس فعصمته من كبائر المعاصي وصغائرهاء وحفظه عن 
وقوع الزلل في كل نفس من أنفاسه . ولهذا قالت عائشة» رضي اللّه عنهاء لما سکلت 
عن خلقه فقالت : كان خلْقه القرآن». كان يذكر اللّه على كل أحيانه. 

قوله ٠:‏ وحرّمت عليه الا کوان»» يريد به تحريم الدنیا لکونها زائلة . ومنعها 
فملك الابد » وهو زمان حقيقة الرحمة. فلما علم أن هذا ملك زائل» وزمان منقض» 
منم عن التلبّس به لأن مظهره رحماني ينافي الانقضاء ویلائم الا بد . ۱ 

قوله ٠:‏ وقداست محله» يريد بتقدیس محله نفي وطاة مثله له» إذ هو محل 
لا يرتقي إليه إلا هوء وهو موضع القدمین بين العرش والكرسي . وهذا منزه عن وطأة 
البشر سوى هذا الظاهر بعموم الرحمة ولهذا جعلناه في كتاب «الختم» حاملا 
لعرش الرحمانية . 

قوله :« وشفعته في ذلك » يريد بالشفاعة شفاعته فى الخصوصين من الأكوان 
بتبعيته . فإنه لما ُرَم عليه التلبس بالظاهر لم يُحَرُم عليه الشقاعة بعالمه. فهو بالحقيقة 
شفيع لكل من وجد من الرحمة. لأن صورته مختصرة من مجموع وجودها. 

قوله : ثم غمسته في البحر فركب دابّة من دوابّه ثم سرى في الآن فأتزلة 
على قبة آرین. فأعطيته الحياة الكلية. وعظمته من جزئه, وخاطبته من وسطه. 

أقول : معنى « غمسه في البحره هو الحياة العامة الكلية. لكن غمسه واسطة 
بين الفاعل ومجموع الوجود, فإنه أول موجود ظاهر بعد الا کانه فتق العماء . فلما 
صح هذا الظهور كان أوّل مغموس في الحياة لانه» من حين وجوده مال المجموع إلى 
الظهور لأجل ظهوره بالرحمة لأن الموجودات صادرة عنها. فبواسطته مهه كان 
كون الوجود. 


.) في (!1):«لانهى والثبت من (سص ق "هب‎ .١ 


الشهد الثالث ۱۷۳ 


وقوله :«فرکب دابّة من دوابه»» يريد به ركوب منهاج التشريع» فان البعثة 
من آلة السیر وهی من آلات البحر ذي الغمس. فلما صدقت عليه البعثة كان 
بحيلا على الحياة باله لت رهن مسال اله وید این له عدوا 
دابّة فركبها وسری لیتحقق ما جاء به. وکان هذا السیر تحقيق السبیل التي بعث فیها 
لا غير» لأن البعوث لا وقفة له» فجريه مأخوذ من اسمه و 
حك مق عونا جاربا إلى جيك تماد ف عليه یاه الأبدية . وعد هت اشنا 
عليه بتحقیق غمسه في البحر المذكور. 

وقوله :ثم سرى في الآن»» يريد به الزمان الحاضر» هذا حقيقته. وآما في 
الظاهر فيريد به آن عروجه فإنه لا يلبث أحد في عالم الغيب أكثر من آن واحد. 
وليس مراد الشيخ هذاء لكن مراده سيره في الآن الزماني الحاضر, وهو صفة الجري 
في البعثة إلى حيث تحقيقها ببلوغ الغاية وهو الاتصاف بالحياة الآأبدية. 

قوله : « فأنزلتَهُ على قبة أرين»» قبة أرين فى الظاهر بنية فى سرنديب جعلت 
علامة لقطع الشمس في خط الاستوای حيث محل الاعتدال. - 

فالوصوف بالنزول عليها يكون قد ظهر بصفة الاعتدال» وهي صفة عموم 
لكل إنسان. لكن المبعوث مختص بتكرار النزول على محل الاعتدال. ويريد بهذا 
الخصوص اجتماع الرحمة والانتقام في بعثته بظهور الرحمة واستهلاك الانتقام لأن 
وجوده مائل بالموجودات إلى الرحمة لعموم البعثة. 

وأقول إنه مأخوذ من العدل. لأنه فى السبيل التى بين الضلال والهداية. لان 
بعثته من الهادي إلى الضل . فما دام في البعئة يكون بين هذین الاسمين: وهو مائل 
إلى الرحمة . فوقوقُهُ في محل عدل لا في محل اعتدال. 

قوله ١:‏ فأعطيُةُ الحياة الكلية»: يريد به ظهوره على صفة العدل الذ کور» 
فإن هذه الصفة جامعة للحياة الكلية بوجود الاسمين في صفة هذا البعوث . فان 
صفته تحتوي على القبضتين ذاتّي الحياة. فان کل موجود حي لا يخرج عن هاتين 
القبضتين إلا الجامع لهماء فانه يحتوي علیهما عه . ولهذا قلنا : إنه بين اسمي الهداية 
والضلال» ويريد به الجمعية لان الجامع محلّه في اد المشترك بين الاسمين المذ كورين. 

قوله ٠:‏ وعظّمته من جزئه»» يريد به الماء لان تعظيم کل شيء بحیاته, لان 
الحياة سر ومتى ظهر على شخص يمكن تعظيمه . 


۱۷ ست عجم بنت النفیس 
قوله ٠:‏ وخاطبته من وسطه» يريد به خطاب القلب . فانه وان خوطب 
باللسان فان حقيقة الخطاب هي للقلب. ولا كان كل شيء حقاً جعلنا اللسان 
ترجماناً ایکون حكمه باطلا ات ارف له لهت كان ظاهرا عن ا 
حقيقته . فلم يفتقر فيه حال خطاب الله له إلى اللسان لانه آلة مخطاب البشر المقيدء 
N,‏ عن قدي اللسان» ومحل القلب من الانسان الوسط . فلهذا 
قال : « وخاطبته من وسطه) . 


قوله : عند ترك التناهي أحبّك ؛ وعند إزالة الأرواح أسرك . . فاصدر واصداع 
قلب الصدق. واقهر وخذ سر الحياة, واجعله في من تريده . وجرد سيف الانتقام 
وأعل به منارك واقطع به من [ ۷۱ ب ] عاداك. 

أقول : معنی « ترك التناهي»» هو سلب الغاية» وهذا يكون للعارف عندما 
یتصف بالإطلاق الذي لا تقييد فيه ويعود متّحدا باللّه ولهذا يقول العارف : «إنني 
فان ولا حقيقة لعيني» بعد اتصافه بهذه الصفة. ويعود محبوباً للّه تعالى. 

۱ وحقيقة الب هي الاتحادء وليس مراده الحبة المعروفة في لسان الصوفية» وإغا 
مراده محية الذات . فإذا تيقّنَ العارف أنه فان» وعلم أن لا حقيقة إلا للّه» وترك 
النهاية في عين النهاية» كان حب اله له ذاتياً لا صورياً. 

قوله ۰ وعند إزالة الأرواح أسرك»» يريد به بعد الموت» وهو محل يعود فيه 
العبد مشاهدا للرب» والعارف متصفاً اتصافًء والجاهل بعيدأ» مع قطعه بان اب 
فلا ر يسر من هؤلاء الثلاثة المذكورة سوى المتصف وهو العارف . وهذا كله يكون 
حال إزالة الارواح بالوت الطبيعي . 

هذا هو الظاهر من هذا الکلام. وأما حقیقته فعند زوال روح العارف في آن 
الخلع یظهر له بالسرور الذ کور . وهذا مثل قوله : «لا یزال العبد ي یتقرّب الي بالنوافل 
حل لحن هد تا رس ان ترس را 
حصل له السرور الذ كور بواسطة الاتصاف . 

قوله : « فاصدره يريد بالصدور الظهور. وهو ماخوذ من : صدر عنه إذا 
وجد . فلما علم الله تعالی أن هذا الشاهد فان في حقيقته کرّر له قول« کن» تارة 


الشهد الثالث ۱۷۵ 
عموماً وطوراً خصوصا. 
فالعموم هو صفة المائلة في الخلق . فان کل موجود صادر عن الله تعالی . 
فلما اتصف هذا العارف بمجموع الصفات في حال فنائه جدد له الظهور تجديد 
خصوص بقوله : « اصدره» فلما كان ظاهرا بالعموم كان مبايناً لهذا الظهور اختص 
به» ومباینته مثل مباينة الاطلاق للتقييد . نظهور العموم تقیید » وظهور اخصوص 
إطلاق» وصد وره ههنا بصفة الاطلاق . 
قوله :«فاصدع قلب الصدق». يريد به قطع حقيقة اليقين. فان قلت : 
الصدق هو اليقين» فكأنه عند الصد ور الخاص علا على مرتبة اليقين» بل أفناها 
بحقيقة الاتصاف» فمثلما أمر بالصدور أمرّ بصدع قلب الصدق وهو حقيقة اليقين. 
قوله ٠:‏ واقهر وخذ سر الحياة»» يريد به قهر المقيدين من الوجود حتى یتصف 
بهذا السر الذي أمر بأخذه. فإنه عند اتصاف العارف بالإطلاق يقهرآن الاتصاف 
مجموغ المقيدين حتى يجعلهم واحدا. وهناك يعطي سر الحياة المشار إليه. ومعنى 
« سر الحياة» هو أنه لا عوت لکن یبقی ببقاء اللّه. 
قوله ١:‏ واجعلَةٌ فیمن تريده»» يعني به نقله العرفة من العارف حال انتقالی 
وهو الوت اختص به, فانتقالها مراد اللّه. وإذا شاء اللّه فهو عين مشيئة العارف» لانه 
سبق ذکر اتصافه بالفناء فالذي تنتقل إليه العرفة الكمالية یکون مراد العارف 
الحقيقى لا الراد العهود إذ الراد الحقيقى عين مراد اللّه. 
قوله و وجاد سیف الانعقام واغل يلاسا ركاف ر ظهور صفة الاطلاق:: 
فإذا اتصف بها العارف یعود ینتم على القیدین بها حتی یجعلهم في محل 
الاطلاق . وهذا تجرید ضرورة توهم من العارف ضد ما هو فیه ولیس مراده هذا 
الوهم» لکن مراده تجرید الضرورة. فن كل عارف فلا بد یجعل الوجودات واحدة 
ضد التکثر. وهذه الضدية نقمة ظاهرة زائدة على الکون العهود . واستعلاژه بهذه 
الصفة على مناره هو دوامه في الفناء الذي هو بقاء حقيقي . فانه لما ظهر بهذه الصفة 
شوه انعرف والکال كان قل استمای على ما كان عليه من سعادة. 
قوله ٠:‏ واقطع به من عاداك» يريد به قطع الشکو. فإنها أعداء اليقين 
الذي قد صار وصفا لهذا العارف» فسيف الانتقام هو الهمة في حال وصفه بالإطلاق . 


۱۷ ست عجم بنت النفیس 


فیقابل بها هذه [ كذا] الأعداءء وهو القطع الشار إليه . 


قوله : ثم ات إلي» فاترك ولدك فإنه يقوم مقامك. وقل له يصطلم في 
الفناء ببقائه ولا يغار على کشفه. ويشاهدني في الصفات ولا يشاهدني في 
الذوات . 

أقول : مراده بالإتيان إليه هي النقلة الحقيقية في البقاء» ویصدق على النتقل 
فیها حياة الأبد» فانها حياة مختصة باللّه فلا يلج فیها الا من صدقت عليه هذه 
النقلة بعد الفناء. فعند صدق هذه النقلة لا یعود للمنتقل رجعة. ویعود لله حقيقة 
مشاهدا لنفسه ومشهودا للّه. ولهذا قال :ثم ائت [لي» لكلا یتوهم منه العدم. 

ویلحظ من هذا القول قصدا من العارف أو زيادة طبيعية لانه لا بد فيه من 
بقاء الشنوية. ولیس الثنوية ههنا في ذاتين» وإنما هي ثشوية بين صفة وموصوف . 
فکانه قال : ارجع إلى ذاتي حتی یصدق عليك الفناء الحقيقي. ويؤيد هذا قوله 
تعالی  :‏ وان إلى ربك النتهی 4[ النجم / 4۲ ]» وقوله : إن إلى ربك الرجعی © 
[ العلق / ۸ ]. فیرید مال الامور ومرجع أحكامها إليه في حال فناء العباد واتصافهم 
باوصافه عند ال تیان الذي هو نقلة الوت. 

قوله :« واترك ولدك» يريد به إقامة عارف آخر من فروعه. وقد تقدم شرح 
هذا بغير ذکر الولد» فلما ذکره عرفنا أن الستخلف بعد العارف الواحد یکون من 
فروعه. ولا یشترط أن یکون فرع الصلب. لکنه لما وجد بعده وارثاً مقامه الكمالي 
بیان ولدا. ولهذا قال :؛ فهو يقوم مقامك» أي يخلفك فى الوراثة والمثلية . 

قوله ٠:‏ وقل له يصطلم في الفناء ببقائه»» هذا وصف ضروري للعارف 
الکامل فلا یفتقر ولده الستخلف إلى هذه الوصية النبهة على احو. فان العارف؛ لا 
تصدق عليه العرفة والبقای إلا بعد قطع الراتب الثلاث التي إحد اها الفناء . والاصطلام 
يكون عند فناء هذا الفناء في الآن الذي یصدق عليه [ ۲ 1۷] فيه البقاء فى هذا 
الفناء؛ لا بقاء البقاء. فيريد بالاصطلام في هذا البقاء استيفاءه إلى حيث الاتصاف 
بالفناء. فإذا صدق عليه هذا الفناء كان قد استوفاه البقاء المشار إليه . 


الشهد الثالث VY‏ 

قوله :« ولا یغار على کشفه». معناه أن العارف یلتزم من ههنا عدم المختصوص» 
فاذا أخفى شيا كان قد خصص به نفسه. وهذا اخصوص ممنوع عنه» وهذا النع 
یحصل له من مقام الغيرة . والعارف لا مقام له لأن المقام استقلال بجهة ماء وهو 
جامع لكل الجهات» مستقل بها من حيث الإدارة القطبية. فهذا تاكيد على 
الستخلف في إظهار عدم اخصوص. وأن لا يغار على إظهار ما منح به . 

قوله :« ويشاهدنى فى الصفات, ولا يشاهدنى فى الذ وات» يريد به الشهود 
الصوري . فانه لا يشهد الله فيه إلا بصفة من صفاته أو اسم من أسمائه» حتى يكون 
شاهدا ومشهودا مثل وصف وموصوف . فلا یکون شاهد ومشهود إلا فى صفة 
معينة أو اسم معين. وهذا الشهود هو الذي أمر به» وهو ضروري لكل شاهد . 

قوله : « ولا يشاهدني ' في الذ وات». يريد به أنه إذا اتصف الشاهد بالذات 
لا یکون هناك ثنوية یصدق علیها شاهد ومشهود. لکنه في حال هذا الاتصاف 
تكون ذات الفنيعاريةعن الصفات . فلا يشهد الشاهد نفسه متازة عن الشهود» 
لکن یعود شهوده إدراكاً فقط . فقد بان أن الذات بريئة عن الثنوية فلا شاهد فیها 
ولا مشهود. لکن متصف فقط ‏ وهو الذي عنیناه بالإدراك الذ کور . 


قوله : إن عيني ذهب منها. وان سمع أو فهم أو علم... أو فصل أو جمع 
لم يدركني . وفي الشعور تلوح لأهل النظر الأمور. 

أقول ای اكاك ات بن قي الات و مو . فعند هذا 
الاستهلاك يتحقق للعارف الذهاب في عين المشهود . ولا أعلم للمشهو للمشهود هناك عيناً " 
ولا اعلم شاهداً. فهذا موضع غلط في النسخ. والذي يجب أن يكون هكذا : أن 
عينه ذهبت منى أو فی» أو عينى ذهبت من ذاتى . فان العين لا تطلق الا على معین» 
والذات لا تعین فیها . ۱ ۱ 

قوله ٠:‏ وإن سمع»» يريد به ون سمع في مقام الفناء خطاباً فلا یظنٌ أنه من 
أعيان متميّزة , لکنها ذات واحدة مفنية یخاطب صفاتها بلسان الحال. وهذا السماع 
لا یکون في مرتبة الفناءالعّر عنه بالذهاب» وهو لحر لکنه يكون في حال فناء 


۱ في (۱): «يشهدني »» والثبت من ( س» ق 8 هب )» انظر ما سبق . 
۲ في (۱): «عین ». 


۱۷۸ ست عجم بنت النفیس 
هذا الفناء» فیکون مح وا في إثبات» وفیه يكن سماع امخطاب فیکون سامع بغیر 
واقول : إن هذا الحكم يستعصي على الفهوم إذ لا یتعقل الفهم سماعا من 
غير مسمع؛ فهذا حکم آت من وراء الأطوار العقلية. كالجمع بين النقیضین وما 
آشبهه . فذ وو العقول واقفون عند حد العقل» فلا يجب علیهم البحث في هذا إذ 
لا مسری لهم في هذه الأطوار. ‏ وفوق کل ذي علم علیم 4 [یوسف / .]۷١‏ 
فاصحاب هذه الأطوار ليس فوق علمهم إلا الله مع آنهم عارفون به . 

قوله ١:‏ أو فهم» يريد به تمكين السماع إن حصل . 

قوله :«آو علم» يريد بالعلم ههنا حصر الا دراک ات ] المتجزئة في إدراكه 
الواحد اللائق بهذه الرتبة. فانه فى حال الثبوت العبّر عنه بغناء الفناء یبحصل 
للشاهد (دراك متجزی بحسب اختلاف الأنواع التکشرة. فهذا الحاصل یسمّی علما 
لا خطابا ولا سماعاء لأنه یحصل على سبیل الاحصاء. ولا یقتصر فيه الشاهد على 
النظر لکنه یفتقر فيه إلى السمع والبصر والدراكة والسعة. فلهذ! أطلق عليه العلم 
العياني . 

قوله :أو فصل أو جمع». يريد بهذا التفصیل تفصیل الحاصل من العلومات 
المذكورة ولا . فعند الرجوع من هذا الشهود یحصل للشاهد تفصیل جمع اجمع. 
فإنه في حال هذا الشهود قد كان حصل له الجمع والتفصیل في شهود واحد فما 
بقي عند الرجعة إلا وضع الأشياء في محالها على سبيل الجمع. 

وقوله :٠لم‏ يدركني»» يريد به أنه وان اتصف بهذه الأوصاف كلها بعد 
ذهابه فلا يرى نفسه في ثنوية أصلا. فعند هذا الاتصاف تذهب الأنانية والانفراد 
والتحير ويبقى الاتصاف . 

قوله ٠:‏ وفي الشعور تلوح لأهل النظر الأمور»؛ يريد به التنبيه على الشهد 
الاتي . فإنه يبتدئ فيه بذ كر الشعور» ويريد بالشعور کین الإدراك . فکانه قال له: 
عند اتصاف ولدك بالشعور تلوح له الأمور بعد أن يتسمى من أهل النظر. فإنه لا 
تصدق المعرفة على العارف إلا بعد رده بتمکین عقله . 


قال الشیخ رحمه الله : 


المشهد الرابع 


بسم الله الرحمن الرحیم 


آشهدني الحق بعشهد نور الشعور وطلوع نحم التنزيه. 

آقول : إن قوله :«اشهدني» معناه أيقظ لي الدراكة» بزيادة ناظر ظلي إلى 
جهة الباطن» اتشهدت صنورنه فيه . لآن کل إنسان حي شاهدء وشهودُهُ في مراة 
الظاهر التي هي محل التمييز. ۲ 

فإذا نطق الونسان بالشهود عرفا أنه : تکرام محله محل آخر وهو الوجه 
و بو التي هي محل التمييز أيضاً' > وعرفنا بطريق التحقيق أن للظاهر 

بدا لقال تا اس مه ره . ففي حال الشهود في مرآة الظاهر یکون 
هذا احقق ضداً . فمرآته في هذا الآن تري بالضدية . وفي حال الانسلاخ وهو الخلع 
ثري بالظليّة . فقوله :«أشهدني»» يريد به الشهود النسوب إلى الظلية لان المرآة 
عند قوله : «آشهدني» ذات وجي للد ا الضد كانت ذات وجه واحد. 
والفرق بين مرآة الظل والضد هو أن مرآة الظل ثري عالم الباطن على هيئة الظاهر بلا 
تغيير» إلى حيث يبلغ بالشاهد أنه لا يفرّق بين الظاهر والباطن . لكنها أظلال صرفة 
يتزيّد الشاهد فيها في حال الفرق تمكين اليقين. فلولا تمكين يقين الشاهد فيه على 
سبيل الزيادة لما كان فرّق بينه وبين الشهود في الظاهر. 

فیلزم من قوله «آشهدني» حصول الظلیق وهو محل تکون نیه للراة ذات 
وجهین . هذا في القيقت وآما في الظاهر فانه متى نطق الإنسان بالظاهر یتعقل من 
هذا اللفظ الخفاءء وهو ضد الظهور . ففي الحقيقة والظاهر یلزم من قوله شهودان : 
۱ في (۱) ورب ق 1۲۱۹) تطابق تام في الجملة الأخيرة» ولکن کلمة« التمییزه في )١(‏ 
شطبت الالف منهاء وکتبتها رب ) :9 لتمییز» وفي ( سء ق ٩‏ 15):« وهي محل تمييز ایضاه . 


۱۸۰ ست عجم بنت النفیس 
شهود طبع وشهرد خصوص. فشهود الطبع هو ان کل إنسان شاهد فلا يتقر في شهود 
الإنسان الطبعي إلى الشرح لأنه ليس محله ههنا. وشهود الخصوص هو قوله :« اشهدني». 

وشهود اخصوص والطبع لا يجتمعان [ ۷۲ ب ]۰ فعرفنا أن هذا الشهود في 
وجه آخر وهو مرآة الباطن. وهو شهود يباين هذا الشهود بقوة الإدراك وشدة النور. 
فكأنه قال : أشهدني في عالم الباطن محل التمييز الختص به. 

قوله ٠:‏ بمشهد نور الشعوره» يريد به في محل تمكين الشعور» والشعور 
صرف الإدراك . ونور الإدراك يباين الأنوار المميّزة . لأنه نورٌ لا یراد للتمييز لكنه مراد 
0 لاحصرء لكن بقدر طاقة الشاهد . فكأنه قال : أشهدني الحق 

ائ محل الشعور. وهذا أمر ضروري. لأنه متى شوهد محل الشعور فلا يكون 

ام ا lG‏ 
يلحظ من فحوى الجري الزيادة . 

وهذا الشاهد قد لحظ هذه الزيادة» ولهذا قرنه بالطالع. لأن الطالع نور يدرك 
في حال الجري . كوو الشغور یجید نور الطالع. لكن نور الطالع مقيّد ونور الشعور 
مطلق. فهو يشبهه في أنّ كلا منهما لا للتمييز» لكن نور الطالع لتمكين الزيادة» 
ونور الشعور لسعة الإدراك. وكلا النورين لا يظهران إلا للعارف الكامل. 

فور الشعور یشیه الظلمة ادن الور هو اير رهد لاعتو ل 7 
يقي شیفا؛ ویجعل الا شیاء عدما إذا ظهر حقيقة . ولیس هو ههنا ظاهرا حقيقة) 
ولهذا قرنه مضافاً إلى الشعور. وظهوره بالحقيقة يباين الإضافة . 

وأما نور الطالع فيشبه هذا النور فى عدم التمييز وزيادة التمكين. فهو شبيه 
بالانوار المحسوسة لكنه لا يميّز. فکانه قال : أشهدني الحق» في محل تمييز الشعور. 

وا اسم اللقوية بذاتهاه فالهوية تشهد العارف في ماد بولا نکل اف پلی 
غيرهاء لأنه فان في ذاتهاء فإذا شهد العارف كانت افو شاهدة ؛ وهی بريكة عن 
الشدوية فهي تشهد ذاتها. ۱ 

ولهذا التزم هذا العارف فى هذه الشاهد إظهار افعال احق فيه لأن زمام آمره 
إليه ضروري من أجل الفناء افکانه قال : أشهدني الهوية في ذاتها شهودا يباين 
شهود الظاهر. وهذا سر الهوية بغير واسطة أعني قوله : «أشهد ني )) بشرط وضعه 
في محله تمكينا واتصافاء > لا دعوى وافترای كما هو الشهود في زماننا هذا. 


الشهد الرابع ۱۸۱ 

وقوله ٠:‏ وطلوع نحم التنزيه»» معناه أنه شهد في محل نور الشعور طالع نجم 
التنزيه . وهذا الطالع یناسب هذا الشهود . لأن الشعور هو من صفات الهوية» والتنزیه 
حقیقتها. فکانه شهد في هذا الشهود الهوية منرهة. 

وخصوص الشعور بالهوية العبر عنها بوصف التنزیه لکون ال دراك على الحقيقة 

لها. ولا معنی للشعورٍ إلا إدراك العقل . والهوية من حيث اسمها تدرك الکل» سواء 
كا مهنا أو ولخدا . فاذا قلنا : «هو» انطوی تحت هذا اللفظ کل شيء . وتعود 
الأشياء مدركة لهذه الهوية. وليس لنا إدراك أمكن من إدراك العقل لأجل السعة. 

والشعور صفة من صفات العقل في حال الإدراك . فإدراك الهوية منّسع كإدراك 
العقل الذي هو الشعور» ولهذا نسبه إليها لأنه مختص بهاء وعبُر عنها بالتنزيه . وفي 
هذا الشهود قد شهد احل. والشهود والطالع كل واحد يباين الآخر. فاحل هو نور 
الشعور المذكور» والشهود هو الفارق الذي يحصر هذه الأشياء كلها على سبيل 
لاتصاف . والطالع هو الذي يمكن التمییز» فهو يظهر بعد التمايز في شهود واحد. 
فحين طلوعه يعلم أنه للتمكين لا للتمییز لانه يطلع والأشياء متمايزة. 

ولا كان في طلوعه تمكين سعادة وصفية نسب إلى الطالع» وأيضا فإنه يظهر 
شبيها بالنجم المعبر عنه بالطالع في الظاهر. لكن هذا الطالع في الشهود متوقف 
على الجري» فليس هو لصاحب الوقفة ولا لصاحب الاطلاع» ولكنه مختص بصاحب 
الشهود لان صاحب الشهود جار. وهذا الطالع يعرض في اجري من شهود إلى 
شهود في خلع واحد . ومنع صاحب الوقفة والاطلاع من هذا الطالع» لأن صاحب 
الوقفة لا يقدر على الجري من شهود إلى شهود في خلع واحد لقوله «أوقفني»» 
نظاهر هذا اللفظ وباطته واحد» فان الوقفة في الظاهر تقتضي التقييد لصاحبها وفي 
الحقيقة کذلك . 

وصاحب الشهود الختص بالطالع من شروط شهوده الجري. وأما صاحب 
الاطلاع فشهودُهُ محصور فى قدر سعة بصره» ولهذا نسب إلى الاطلاع لأن الاطلاع 
للبصر. فشهود صاحب الاطلاع يضيق عن أن يجري فيه الشاهد حتى يطلع له 
طالع. فصاحب الوقفة والاطلاع لا يقدران على الخروج من شهود إلى شهود في 
خلع واحد لأنهما عاريان عن التمكين بخلاف صاحب الشهود فإنه يلتزم من هذا 


۱۸۲ ست عجم ینت النفيس 
اللفظ ثلائة شروط : التمکین في الاتصاف» والجري من شهود إلى شهود. وسعة 
الادراك اختص بنور الشعور النسوب إلى الهوية. 

وغير صاحب الشهود لا یفرق له في کشفه بين النور والادراك لأت الادراك 
في الحقيقة بريء عن النور» فلا يقدر على تفصیل هذا النور من الإدراك وهو قوله: 
« نور الشعور» إلا واحد العصر المسمّى به القطب» الذي تبر عن المقام والمحل في 
حال اتصافه بأوصاف الله تعالى. 

فهذا الشاهد قد فرّق في هذا الشهود بين إدراك العقل الذي هو الشعور وبين 
نوره الظلمانى وبين النور المعبر عنه بالطالع وبين التنزيه. فهذه أربعة أوصاف لا 
يمكن الفرقان بينها إلى ' شهودين في خلم واحد . والشاهد جار في ذلك الخلع 
فيفرق في الشهود الأول عند بداية الخلع بين الشعور ونوره ثم يجري إلى شهود 
آخرء فيفرق بين الطالع والتنزيه. فهذا لهذا الشاهد في مفتتح كل مشهد» فلتمكينه 
برئت مشاه ده عن الاختلاف عند مفتتحهاء فههنا نوران وإدراكان» فلولا أن 
الشاهد قوي البطش مع شدة الجري لما أدرك هذين الإدراكين» والفرقان بينهما 
بالنورين. فالشعور هو الإدراك النفساني الذي عبرنا عنه بالعقل» ونوره هو الظلماني 
اختص بالذات . والطالع هو الفاصل بين الشهودين بشرط التمكين والتنزيه للهوية؛ 
وهذا الطالع لها. فكأنه قال : شهدت الإدراك ونوره والطالع وذاته. 


قوله : وقال لي : خفيت في البيان والشعور لأهل الستور. 

أقول: معنى خفائه في البيان هو ظهوره بالتقييد؛ فإنه من حيث حقيقته 
الذاتية لا ينحصر ولا يتجزأ ولا يطلق عليه كثرة ولا واحدية. لكن عند العبارة 
نطلق عليه الأحدية إذ بها يتعرف الإطلاق» ويعلم أن الأسماء موضوعة للتعريف» 
فاطلقنا على هذه الحقيقة الذاتية اسم الأحدية. فما دون هذا الاسم إلى جانب 
الظهور مراد لتعريف القیدات» فلما آراد [ 1۷۳] وعلم تسمّى واحداء فلما ظهر 
بالقیدات وهی الکترة تسح جانعا. 

والجامم لا یصدق إل علی اشیاء معکترة. فمن حین ظهوره بالکدرة قبل 
ظهور الجامع أطلق عليه الخفاء. وكلما ازداد الوجود المتكثر في الظهور از داد خفاء 


۱ في رس ق 50اأ): «الفرن بينها إلا في». 


الشهد الرایع ۱۸۳ 
الحق فيه . وزيادة الوجود في الظهور هو البیان الذ کور . فکانه قال : من حين ظهرت 
بالمقيدات خفيت عنها. أي خفي إطلاقي عن تقييدها. 

وأيضاً فإنه كلما تمكدّن الايضاح في الظهور كان عين الظهور هو الخفاء؛ فعين 
ظهور الحق بالمقيدات هو حقيقة خفائه . وحقيقة خفائه هو عين ظهوره بالمقيدات . 
ومن ههنا ضَلّ كثير من الناس» وكان الضلال عين تمكين الجهل» لانه ما ظهر بالكثرة 
إلا ليتحقق على الجاهل جهله . فٍننا من حيث الحقيقة لا نشهد كثرة» ونشهدها من 
حيث الظاهرء فتكون حقيقة هذا الشهود ظهورا بالتقييد كالنزول في الثلث الآخر 
من اللیل» فتحقق أن الكثرة إ نما ظهر الله بها لتمكين الجهل فى الجاهل حتی لا 
يديد إلاهى : فكلا اشتد ظهور هذه الکثرة اختفی الله عن الجاهل وهو البیان 
الذكور» بخلاف العارف فإنه كلما شهد زيادة التكثر ظهر الله له عيانا. 

قوله : « والشعور لأهل الستوره» يريد بالستور تمكين الاحتجاب, والظهور 
بالقید ات هو عين احتجاب الق الخافى. فمن حين ظهر بالکثرة صدق عليه 
الاحتجاب» وعلی وجهه الستور المذكورة. فإنه قبل ظهوره بالکثرة لم يكن محتجباً 
عن نفسه ولم يصدق عليه اسم العزَّة. فلما ظهر بها كان عين ظهوره حقيقة ذاته. 
لكن احتجب عن إطلاقه بالتقييد . 

وأهل الشعور هم أرباب العقول فى الظاهرء الواقفون عند حد ود العقل ولا 
یتجاوزونه. فعين الوقوف عند الله هو الحقاء عن هولاع أرباب العقول الذين هم 
أهل الشعور؛ وحد ودهم هي الستور الذ کورة. فکانه قال : خفیت في البیان . 
والشعور لا صحابه» هذه حقيقته . 

وأما في الظاهر فالخفاء فى البیان هو الخفاء الذي في الحقيقة . لکن الشعور 
هنا لأهل الستور» فيريد به ههنا أن معرفة الظاهر بايدي ذوي العقول لان العقل 
يحكم على الظاهر فهو مقهور تحت حوطته. ومن هذا القهر حكمت أئمة العقل 
على المعلومات؛ وعالم الخفاء من روحانيات العلويّات ' . فكأنه قال : ههنا خفيت 
في البیان على الجاهل وحقق ظهوري أرباب الشعور وهم أهل العقل حکم العقل 
على الظاهر لا غير. فإنه كل ما" أطلق عليه الظهور انحصر لهؤلاء تحت حدٌ العقل. 
.١‏ في الأصل )١(‏ : العلويات العلویات . 
۲ في (ا< لاصل) و(سءق 11۱):« کلماه. 


۱۸ ست عجم بنت النفیم 

فهذا الاسم الذي هوه الظاهر» نصیب هؤلاء من العرفة» فلما كان هؤلاء هم أصحاب 
الستور وهي من عالم الظاهر عرفنا آنهم لا یتجاوزون تحقیق ربع الوجود الذي هو 
مبنی* على قاعدة العقل . 


قوله : ثم قال لي : النظم محصور. وهو موضع الرمز ومحل اللغز للاشیاء. 
ولو علم أن في شدة الوضوح لغز الأشياء ورمزها لسلکوه. 

أقول : إن مراده فى هذا الخطاب لا یتجاوز مراده فى الخطاب السابق عليه 
لکن فیه بعض الاختلاف؛ فتقول فیه : ن قوله و إن النظم محصوره مثل قوله : 
«خقیت في البيان»؛ فهناك بیان عام . وههنا بیان مخصوص بالنظم وهو ظهور 
العلم بغیر واسطة. والبیان هناك ظهور العلومات بواسطة الإرادة الضرورية . ففي 
حقيقة النظم عين خفاء العاني كما في حقيقة التقييد عين خفاء الله تعالى» فلو 
علم انجاهل آن ال ات هي سين ما خقي عنه لا كان اطلق عليه اسم اجهل. ولو 
علم الناظرون في الکتب أن حقيقة النظوم فیها هو عين الخفاء في المعاني لما كانوا 
تهافتوا على مطالعة الكتب ظانين أنهم فى طريق معرفة الله تعالى. 

والحقيقة - في النظم الذي هو ظهور العاني» والكثرة التي هي تقييد الوجوه- 
واحدة. فعلى الإطلاق : حقيقة التقييد عين الخفاء وبالعكس . والجاهلون قد حققوا 
الله في جهة محصورة. ولا یظنون أن مجموع الوجود المقيد فان في حقيقة الله 
تعالى» والحقيقة الظاهرة له على الإطلاق . ففى شدة الظهور الذي هو محصور في 
النظم عين الرمزء كما انه في شدة ظهور الوجود عين الخفاء. 

قوله :« وهو موضع الرمز ومحل اللغز للاشیاء»» يريد بالرمز إخفاء العاني في 
عين ظهورهاء وباللغز المغالطة . ففي إظهار النظم خفیت معاني العلرم» وفي ظهور 
المقيدات خفیت معاني العلومات . فالقادر على إخفاء العلم في الرمز یعود مُغالطاء 
يُضل الناس ويرشد إلى سبیل الهلاك» كرمي الجاهل بقدرة جاعل التقييد في سبيل 
هلاكه في الجهل . 

قوله ٠:‏ ولو غلم أن في شدّة الوضوح لغز الا شیاء ورمزها لسلكوه»» يريد 
بشدة الوضوح المعتقد من ظهور العاني . فلو علم المعتقدون أنه حقيقة الرمز مع 
القدرة عليه لركبوا هذا النمط من الفحص عن مشكلاته والبحث عن دقائق معانيه 


الشهد الرابع ۱۸۵ 
ولايقفون عند حد الوقوف عليه حتى يتيقنوا أن وراء هذا | لکشوف معاني ' 
خافية» فيفحصون عنها فحص جري لا فحص وقوف إلى حيث تنكشف حقيقة 
الخفي عنه' . ثم هم يعتقد ون مع عدم العلم أنهم مظهرون معاني ما تحققوه» وهم 
فى الحقيقة يخفون ما اعتقد وا كشفه وإظهاره» كاعتقادهم أنهم واقفون على حقيقة 
لعاني الظاهرة . فکانه قال : لو علموا أن في شدة هذا الإظهار عين الخفاء لاخقوا ما 
اظهروه إذ النفوس تستشرف إلى الاطلاع على کنه ما غاب عنها . 
توله : أنزلت الآيات البینات دلائل لعان لا تفهم أبدا. 
آقول : يريد بالایات البینات آي الکتاب العزیز فان في آيه التفردة حقائق 
مشكلة ودقائق غامضة لا یکشف عنها الا من آنزلها أو من اتصف با وصافه بعد 
الفناء . فامجاهلون یخبطون فیها خبط العشواء ولا یتیقنون ما وراءهاء وإن كان قد 
لا یتیقنون هذا يقينا لاجل عدم الشهود والاطلاع على حقائق هذه الآيات» فان 
الاتي بها واقف في الکشف عنها مع الأمرء ولم يؤمر بإظهار عللها ولية كونها 
وتخصيصها به. فهذه كلها معان خافية حيث لم يتكقّل رسول اللى عله[ ۷۳ 
ب ]۰ بإظهارها. فلا هم معانيها مع كونها دالّة في الحقيقة على وراء ما ظهر منها. 


قوله : ثم قال لي : انظرني في الشمس واطلبني في القمر . واهجرني 
في النجوم . 

أقول : يريد بقوله :« انظرني في الشمس» رؤية الله في شدة النور القاهرء 
فإنه لا يشهد الله تعالى حتى يتمكن نور التجلي ويعود ساطعاً كضوء الشمس. 
هذا في حال الشهود لا تشهد صورة الله ال بالنور المميّزعن تمكين القهر. ويشهده 
الحديث في قوله تله :«رایت رتي في أحسن صورة». فإنه لا ظهر الجميل قرن 
بظهور النور المیز القهار للأشياء حتى يتقيد . فالنور فارق بين الجميل وضده ما 
تعافه الأنفس» في النظر والقبول. ومحال أن یتجلی اللّه تعالى فجأة في الجميل 
مقرونا بالنور المميّز بینه وبين الشاهد ؛ فهذه حقيقته. 
ا لي 
۱. في(۱): «معانیا »» والثبت من (س» ق .)111١‏ 
۲ في (سءق 11۱): ومنه». 


۱۸۹ ست عجم بنت النفيس 

وأما في الظاهر الشوب بالحقيقة فإننا متحققون أن الكثرة لا حقيقة لها. 
والحقيقة الظاهرة من الكثرة لله . ولم تتميّز هذه الكثرة إلا بالنور التمکن. ولیس لنا 
أشد کا مود تور الس ولا آقهر سلطانا مته» فکانه قال : انظر تقييدي في 
الظاهر في النور المميّز المورى عنه بالشمس . 

قوله ١:‏ واطلبني في القمر» يريد به أن القمر لا كان آية الليل البريء عن 
التمييز لشدة الظلمة جعل الإطلاق لليل لشبهه بالظلمة. والليل على الحقيقة 
للإطلاق» كما أن النهار للتقييد . فآية الليل» وهو القمر» ليست لتمييز ظاهر لكنه 
لتمييز خاف بالنسبة إلى الظهور المنسوب إلى النهار. فإذا ظهرت آية الليل اختفى 
التقييد الحقيقى » فلا يعود للشاهد إلا طلب التقييد فى هذه الاية المنسوبة إلى الليل 
وجل فاته عیها: ۱ 

وحقيقة الاطلاق النسوبة إلى الليل ليست إطلاقاً ذاتیا, لکنه إطلاق الهوية. 
فان الهوية ههنا حتوي على تمييز خاف مثل تمييز آية الليل. فكأنه قال : اطلب 
تقييدي في إطلاق هويتي المتميزة بعض التمييز. 

قوله ٠:‏ واهجرني في النجوم»» يريد به الهجران للإطلاق الحقيقي . فان 
النجوم ليست متميزة بنور خارج» لکن بأثوار بعضها يميّز البعض. ولهذا جعل 
نورها يُهتدى به» فتحقّقنا أن نورها ليس متميّزا بغيره لكنه متميز بذاته. وكذلك 
الإطلاق الحقيقي» فان ظلمته لا يظهر فيها نور مميز» لكن تتميّز للشاهد مرة واحد 
في آن الاتصاف بذاتها لذاتها. فإذا اتصف الشاهد بها يأخذ في طريق الهجران 
لهذه الرتبة إذ لا تزول من حقيقته . فکانه قال : اهجرني في إطلاق الاتصاف الماثل 
للنجوم لأنه إذا اتصف الشاهد بمجموع ع الأوصاف لا يعود له ثان ليكون طالبا له. 

ولا يتصف الشاهد بهذه الا وصاف إلا عند شهوده للإطلاق الحقيقي الجامع 
بين النقيضين» فهناك يجمع الليل والنهار في آن واحد . ولا يرجع الشاهد من هذا 
الشهود إلى أن يتصف ا في شهود آخرء فيهجر الإطلاق المورّى عنه بالنجوم 
في الحقيقة ما دام فى هذا الشهود. 


قوله : ثم قال لي : لا تكن طير عيسى . 


الشهد الرابع ۱۸۷ 
اقول : مراده بهذا النهي عن عدم التفريق» فان العارف من حين حصّل هذه 
لمرتبة» أعني مرتبة الکمال أعطي معنى الفرق وكيفيته» وأينية أوضاع المتفرقات» 
والسبب الفرق لها. وكل هذه أوصاف تشترط في الفرق فلا يدّعي الشاهد الكمال 
حتى يعطى هذه الأوصاف وال فلا يغتر بالمعرفة» فالعين ترجمان المدبّر كما أن 
اللسان ترجمان القلب . 
ولا يريد هذه العين الظاهرق وإنما يريد بها عين االقلب . فالعین الظاهرة موضوعة 
لتفریق الظاهر» وعين القلب موضوعة لتفریق الخافي . فاذا عدمت واحدة منهما تکون 
ی ناقصة کنقص الخفاش عن التفریق الظاهر فى النهار عند قهر الا نوار. 
فینبغی أن یکون العارف کامل عي عیتی الظاهر والباطن . والا فلا یتحقق عليه 
تمقيق الظاهر. ENS‏ تساراد انس تسوا 
هذا التحقيق» فنهاه عن عدم الاتصاف بالتفريق اللائق بالظاهر التوقف على العين. 
وطير عيسى هو الخفاش على ما قيل. 
قوله : ثم قال لي : اطلبني في الخليفة, واطلبني في العسس. تحني . 
أقول : يريد بالخليفة الرسولم ععه ؛ ولهذا قال له ٠:‏ اطلبني في العسس 
أيضأء فان الرسول قائم بأمر الناس الذين من جملتهم العسس - وهم الطوافون ليلا 
لأجل الحراسة ‏ فالعسس المشار إليهم هم حرّاس الدين عن الاضطراب . والمؤمنون 
لم يعرفوا الله إلا بواسطة الرسول» فهم تابعو الرسول' نيابة عن الله بل لا يتبعون 
الله تعالى لانه قال لنبيه عه » في كتابه : 9 قل : إن کنتم حون الل فاتبعوني 
يحببكم الله # [آل عمران / 7١‏ ]. 
ومنه قول العارف المحقق أبى يزيد رحمه اللّه» على ما ئقل عنه أنه قال 
تلامذته : «إذا عسرت عليكم الحوائج فادعوا آبا يزيد واتركوا دعاء اللّهه أو كما 
قال. فلما كانت الأنبياء وسائط بين الله تعالى وعباده جعلت أمور العباد إليهم. وإذا 
طلب الرسول, كان في الحقيقة طلب الله تعالى . ونهج ابو يزيد على هذا النهاج 
تسليما كلباء لعلمه آنه يستمة من الرسولء والرسالة قد انقطعت. وما بقي إلا 
أولياء الله يستمدون من مقام الرسول' ويمدون العباد كالواسطة. فجعل أبو يزيد 


)11۲ في (۱): «الرسل »» والمثبت من (س. ق‎ ١ 


۱۸۸ ست عجم بنت النفیس 
نفسه واسطة للجري على منهاج التشریع» وعلمه بانقطاع الرسالة والنبوة. فکانه 
قال له : اطلبني [ 4 1۷] في الرسول لان الرسول خليفة الأمر. 

هذا ظاهره, وآما حقيقته فان هذا الشهود قد كان الشهود فيه من الاسم 
اللّه» وخليفة اسم الله هو الاسم الرحمن» والقائم بالاسم الرحمن هو الرسول. فلما 
انتقل َيه » كان الواحد العارف مقامه في التدبير. والظاهر على العارف صفة الرحمة 
لعدم اخصوص ولأجل التكوين المفتقر في وجوده إلى الرحمة. فكأنه قال له في هذا 
المعنى : اطلبنى فى العارف إذ العارف خليفة الله حقيقة. 

وهذا الشاهد قد كان في هذا الشهود جزءا نزرا لا يحيط من الوجود إلا با 
اقتضت جزئیته؛ ونفسه طالبة لكمالها الذي قد انفصل عنها فى حال هذا الشهود. 
فکانه قال له علی الاجمال : اطلبني في ذاتك الکاملة اي عند رجوعك من هذا 
الشهود وتليسك بالکمال. 

وقوله : « اطلبني في العسس» يريد به طلب الله تعالی من انحیطین بالوجود 
الطائفين بحقيقته. وهم في اصطلاح العارفين الأوتاد الاربعت ومنهم الشافعي» 
رضي الله عنه» على ما قيل. فان كل واحد منهم يحيط بحضرة من الحضرات 
الأربع» وهو عالم بها متحقق بعلمها لا يشارك فيه لبراءته عن المثل في هذا الحال. 
فكل واحد من هؤلاء يوجد عنده اسم من الأسماء التي عبرنا عنها بالحضرات› 
واسم اللّه يجمع هذه الأربعة. فعند هؤلاء الأربعة يوجد الله حقيقة. والقطب 
المتفرد يستهلك هذه الأربعة فى دائرته . فكأنه قال له : إذا طلبتنى فى ذاتك المستهلكة 
فاطليني في العسس. أي الطوافون بالوجود إحاظة وعموماً. 

قوله : ثم قال لي : إذا رأيت البقر تغرق إلى ظهورهاء والخيل واحمیر 
فارکب البغال واستند للجدار. واحصل على الدکان . فان بدا لك طرف یقطع 
عليك الدکان. فألق يدك على عينك, ودل شعرك على جبينك. واحصل في 


النهر . فإنه لا يصل إلى قربوس سرجك. وتنجو ويهلك فيه صاحب الخيل 
وصاحب الحمير إلا صاحب البغال . 


أقول : إن مراده بمجموع هذا التنزّل التحذير من انخوفات والستند إلى نفي 
المهالك التي قد ظهر اسمها عليهاء والتنبيه على الاستناد إلى القرار المكين. ویبیّن 


نسپ رنج عوك 
فی سد لت سم اتات ی عم نت عله حسم رة گاستد. هی لسعان ل 
e‏ لت سي ر اتساد لير مار بل کور . ع سكمرارع عى لل کال جر 
سلاد على ڪر سمي ینجی صاحيه عن انيلا . 
م لقع يمع فى عینه في عہ ڪر عمو نحص ء زضاء ن تخر ء2 عن هرت اکن 
والأنواة بل کورة اني لا فائمدة نو . 
وران عرد نى جبینه هو عصسه عن انعو رض أنصارئة انتى کن ات 


رمه 


يكون فيها شوء مخوف كانسهاء وما أشبهها. 

وحصونه في اننهر هر خلاصه من لنهانك إلى ما هو دونها من لنهدکات التي 
يرجى منها سبيل النجاة . ء لهذا قال له ٠:‏ إنه لا يصل إلى قربوس سرجك» ننزارة ماء 
النهر وشدة السير فيه. 


قوله : إذا وققت في الشعور كنت النمط الأوسط . من دونك إليك ينظرء 
والذي علاك إليك يرجع . وما علاك أحد في الشعور يجد يجد الآن. 


آقول : يريد بوقفته فى الشعورء وقوفه عند ادراك العقل . فإذا وقفت أصحاب 
لعقول عند هذ! الاحر ال ظنوا آنه الغاية انقصوی, ولیس کذلك» وإعنا هی مرتبة 
وی تال وا فان م اطلق عله القن قسعال ان بلق عليه ل: 
ولا يصدق عليه العلم الحقيقي . لکنه وصل إلى الغاية المهيًاً لهاء فلا يصل إلى هذه 
الغاية المرادة للعقل إلا المتمكن و في الشعور . 

فورود هذا التنرّل فيه تنبيه دال على ثلاث مراتب : الأولى هي الكمال في 
امهل والنائئة هي الکمال فى العقل. والتالقة هی الکمال فى التحقيقء يشرط 
الاتصاف بعد قطع هذه المراتب مجملة غير مفصّلة . فان العارف الهيا للتحقيق 
يقطع هذه المراتب وهو لا يعلم بوجودها. فمتى علم بوجودها قثل تهیّه للتحقيق 
يجب أن يتصف بواحدة منها. ومحال أن ينطلق العلم على الجاهل؛ فوجب أن 
يكون العلم مؤدياً إلى الاتصاف بالشعورء وهی المرتبة الوسطی . 

فقد كان هذا الشاهد في هذا الشهود قد حُصرت فيه هذه الثلاث مراتب 
على سبيل الصفات . وهو ناطق بثلائة ألسن» كل واحد منها يؤدي إلى الصفة 


۱۹۰ ست عجم بنت النفيس 
اللائقة . وورد عليه هذا التنزّل فيه تخيير بين الراتب الثلاث» وتنبیه على الرتبة 
الوسطی المورّى عنها بالشعور . 

وقوله :« هَن دوئك إليك ینظره» يريد به نظر الجاهلين إليه ذوي الرتبة ال ولی . 
فان الجاهل ینظر إلى أصحاب العقول نظرا لا ينبه على هم لأجل سبقه بالاتصاف 
بمحل لا عکنه الخروج منه لشرط كمال الوجود. 

قوله ٠:‏ والذي علاك إليك يرجع»» يريد بالستعلي صاحب التحقیق» ومرجعه 
إلى رتبة العقل افتقارا من أجل العبارة فإنه يضطر إلى العبارة ولا عکن له ذلك إلا 
الخلاص منها لأنّ الاصغاء والقبول والجذب مفتقر إلى هذه المرتية» والترجمة ایضا. 
فالإصغاء والقبول لأصحاب الرتبة الوسطی » والترجمة من الستعلی . فهذا لا یقدر 
على هذه الترجمة بغير سامع. والسامعون مستشرفون إلى ما خفي عنهم. وکل ما 
خفي استعلی بالدسبة إلى عزته. فالرتبة العالية والوسطی يفتقر کل منهما إلى 
الأخرى. والافتقار سبب الرجوع إلى الفتقر إليه» فهذه ثلاث صفات مكمنة في 
ذات هذا العارف» كل واحدة منها تنظر إلى الأخرى على سبیل الرفع والخفض. 

قوله ٠:‏ وما علاك أحدٌ في الشعور یجد الآن»» يريد بالستعلي في رتبة 
الشعور المماثل فيها بصقة الاستعلاء. وكل واحد من المتصفين بالشعور يجد ما 
وجد الاخر فکانه قال : من علاك فى هذه المرتبة يجد ما وجدت فيها. 


قوله : ثم قال لي : إذا كنت النمط الأوسط فسافرٌ في الربيع. 


أقول : النمط الأوسط هی مرتبة الشعور. وأهل الشعور يحققون الأولية. 
ان تحقيقها غايتهم . وزمان ال ولية قد فسرناه في موضع آخر بزمان الربيع. والنقلة 
تصدق على الکونات من حين وجودها في الأولية. والنقلة هي السفر المذكور. 
٤ [‏ ۷ ب ] فالسفر من الا ول المورى عنه بالربيع يكون إلى الظاهرء وإذا صدقت عليه 
هذه النقلة لا يعود له وقفة إلى حين حصوله في دار القرار. 

ولا يقر بالنشاة الحادثة إلا ذو عقل. فيقرر في هذا الاقرار صورة الانتقال 
وتحققها. فکانه قال : إن كنت ذا عقل فاطلق على نفسك النقلة الحادثة من الا ولية 


الشهد الرابع ۱۹۱ 
إلى الظاهر . وهذا يباين في الظاهر آرباب العقول ذوي النمط الا وسط . فیحمل على 
حقیقته . فان العارف يشارك صاحب العقل في هذا الوصف . فکانه قال : إن كنت 
من يصدق عليه العقل المعبّر عنه بالشعور فسافر في الربيع» أي انتقل من الأ ولية إلى 
الظاهر لأن زمانه زمان الصيف . 

قوله : ثم قال لي : النور حجاب» والظلمة حجاب» وفي الخط بينهما 
تضعر بالفاندة. فالزم الخط . فاذا وصلت إلى النقطة التى هى رأس الخط فاعدمها 
فى صلاة الغرب . ۹ 

آقول : یرید باجاب السمی بالنور محل افصر. فان الحجاب موضوع 
للحصر والنع. ولا كان النور آلة للتمييز الذي يؤول إلى الحصر ورَّى عنه باحجاب 
خصوصا النور الفاصل بين الظلمة الذاتية والنور الذاتى . فاذا تميّز هذا النور الفاصل 
او كور وى قدا أن ا ييه واولا تفل إلا 
بوجود الاثنين» ومحلّه في الفصل الشترك للنور والظلمة» ولهذا وری عنه بالخط . 
إذلا يتميّز النور من الظلمة إلا به. إذ نور الحقيقة وظلمتها متشابهان» فيرد هذا 
النور الفاصل مباینا لهانين الصفتین فیجعلهما ورتين 

وآما توريته عنهما باحجاب فلائّه آیُما ظهر منهما أخفى الأخرى . ولا معنی 
للحجاب إلا الانع بين الناظر والنظور أو بالعکس لیخفی آحدهما . هذا في الحقيقة» 
وآما في الظاهر فإنه متی ظهر النور خفیت الظلمة فظهور النور حجاب الظلمة عن 
الظهور. وكذلك الظلمة فانها إذا ظهرت خفي النور» فیکون ظهوره حجابها . 
فقوله « النور حجاب»» أي حاجز عن الظلمة « والظلمة حجاب»» أي حاجزة عن 
النور . ومراده أ ادا مسر با ی الاخر. 

فوله : «وفي الخط بینهما تشعر [ بالفائدة ۲ ۰4۲ يريد به أن وقوف 
الشاهد في الفصل فإنه في آن وقوفه بهذا ا محل يدرك الصفتین, أعني النور و الظلم 
كل واحدة منهما تباين الآخرى . فشعوره ههنا إدراك» وهذا الشعور يكون له عند 
وقوفه بين الإطلاق والتقیید . فإن هناك تظهر حقيقة النور وحقيقة الظلمة معاء 
فيكون النور لحقيقة التقييد» والظلمة لحقيقة الإطلاق. 


.١‏ استدراك ما جاء في نص‌الشاهد اعلاه. 


۱۹ ست عجم بنت النفیس 


فالشاهد [ هنا ] " يدرك هاتين الحقيقتين في شهود معین . . وفي شهود آخسر 
قد يشهدها شهوداً ولا ید ركها إدراكاً مفصّلاً . ففي حال إدراكه لها يجتمع الشهود 
والإدراك فيميز واحدة من الأخرى» وهذا مراده. 

ولا يزال جارياً في هذا الشهود القرون بالإدراك إلى حيث انتهاء الصفتين 
الذ کورتین. « والفائدة» في هذه النهاية قطع هاتين الصفتين. فلولا أنهما متمايزتان 
لکانتا واحداً . والواحد لا نهاية له. فلما تمايزتا وصدق عليهما الحصر بلفظ الحجاب» 
وجب أن تکون لهما نهاية عند وجود النقطة إذ النقطة نهاية الفط . وتوریته 
هذه النهاية بالنقطة لا النقطة شيء لا ینقسم والنهاية آخر كمال لا یتجزاً. 

وقوله : « فاعدمها في صلاة الغرب / يريد بعدم هذه النهاية عدم النور عند 
وجود الظلمة . فان صلاة المغرب فاصلة بين الليل والنهار» وهى : الصفتان المورى 
هی قوز اس O e a ag‏ وی هل مرس 
الفصل عند کین الظلمة. فالنقطة مائلة إلى النور لأنها نهاية الفصل . فاذا عکنت 
الظلمة زالت النقطة. 

وفي الشهود لا یجمع للشاهد بين النقيضين إلا ٍذا مر على النور حتی فني» 
فابتدا آنفا فى مروره على الظلمة إذ الظلمة ههنا تباين النور. ولهذا كان بینهما 
E‏ 

قوله : ثم نع على وتر العتمة فاذا جاء السّحَرُ ارتفع التكليف وسقطت 
اون وکنت أنت متعالیا عن هذه الأوصاف. 

أقول : مراده « بالنوم على الوتر»» هو الوقفة في الركعة الثالثة من صلاة 
الغرب ‏ فإن بكمال هذه الصلاة تغشی | الظلمة التي لا جري فيها لانها لا أينية لها 
ولا نهاية لها ما دام الشاهد فيها » فکانه قال له : إذا منت التي هي محل الوقفة 
نقف. لأن النوم وقفة برزخية لا جري فيهاء ولهذا كان فصلا بين الموت والحياة» 
فالواقف فيه تنتفي عنه صفتا الموت والحياة. 

وقوله ٠:‏ فإذا جاء المتّحر ارتفع التكليف»» يريد بالسّخر ههنا آن الإرادة» فإنه في 
هذا الآن يريد اللّه الظهور بالقیدات فإذا آراد علم وإذا علم أوجد . فيكون وجود 


.)ب٦۳ زيادة «هناه من (س فى‎ . ١ 
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القيدات آن ظهور الشمس . فالإرادة والعلم من صفات الذات الوصوفة بهذه الظلمة 
العبر عنها باللیل . فعند ابتداء زوال هذه الظلمة» وهو وقت السحرء تبتدی بالإرادة 
وتكملهاء وتتصف بهاء ثم تبتدئ بالعلم وتکمله حتی تصير اسما کاملاً وتتصف به. 
فتفني هذه هاتين الصفتین في حقیقتها إلى حين ظهور الضوء المباين لهذه الظلمة. 

وأيضا فانه إذا جاء السحر يكون فيه النزول إلى سماء الدنياء فيرتفع عن 
العباد كلفة ارتكاب الذنوب . وهذا النزول يوجد حيث وجود الإرادة لأنها صفة 
تقييد يظهر بها الحق في ذاته حتى يصدق عليه النزول . فإذا أطلق هذه الصفة على 
نفسه أوجد التكليف حتى يزيله بالستر والتوبة في حال النزول . فعند الارتفاع من 
هذا النزول يرتفع التكليف الذي وجد ليزول. 

قوله :« وسقطت الوّن». يريد به صفة أهم من التكليف فجعل التكليف 
للتوبة والمؤن للغفر وهما صفتان واردتان فى «حدیث النزول». 

قوله :« وكنت أنت متعالياً عن هذه الأوصاف »۰ يريد بالاعتلاء صورة الارتفاع 
من النزول» فاننا قلنا في موضع آخر من هذا الكتاب إن حظ' العارف من التقييد 
حظ النزول في الثلث الآخر من الليل» فحقيقة الله من حيث هي لا يطلق عليها 
الترول لکتما یطلق على الحفيقة القيدة ذات الظهور . فإذا تحقى هذا النزول [ ۵ 1۷] 
كان العارف الکامل بفنائه في ذات اللّه قد اتصف بهذا التزول . ولهذا قال له : 
«وکنت أنت متعالياً عن هذه الأوصاف»» أي متعالياً في ارتفاعك على هذه الا وصاف 
لني هي صفات التقييد . 

قوله : ثم قال لي : أنت تنزل الأمر فلا تبرح فان برحت هلکت . 

أقول : يريد بهذا التنزّل تنزل الأمر على لسان الرسول المقيّد وهو لك . وهذا 
يؤيد ما ذكرناه في أوصاف العارف إذ وصفناه بالنزول والارتفاع. فقد جعله في 
هذا الخطاب مقيدا مائلا إلى جهة الخفاء. ويريد بالتقييد التمييز على الإطلاق . 
الملائكة مقيد ون وهم عالم الخفاء» وهم الوکلون في تنزيل الأمرء فلا يزال العارف 
مائلا إلى جهة الإطلاق المعبّر عنها بالخفاء, ولهذا قال له :ولا تبرخ» يريد به الثبوت 
الدائم بين هاتين الصفتين مائلا إلى إحداهما وهي الخافية منهما. 


١.في(سءق‏ 4ب : «حده. 
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وقوله : « فان برحت هلكت»» يريد بهذا البراج ضد الثبوت المذكور . فانه 
إذا مال بالحقيقة إلى جهة من اجهات استهلکته (طلاقا كانت أو تا 


قوله : ثم قال لي : إذا ركبت البغل لا تنظر من أي طرف أنت فتهلك. 
فإذا ركبت فاصمت . 

أقول : معنى هذا الخطاب هو المعنى السابق بعينه فإن الراكب على البغل 
واقف في الحد المشترك بين الصاهل والناهق. وهما صفتان متحدتان في ذات واحدة 
كيين بالبغل وهو عين مراده الأول الذي في قوله :لا تبرح» فإن برحت 
هلكت». وههنا قال :« لا تنظر من أي طرف أنت»» يريد بالطرف الصفة وهو عين 
الثبوت الأول. 

وقوله :«فإذا ركبت فاصمت»» يريد بهذا الصمت السکون من الجري» 
فان السمع نفوذ في تحصيل حصر العاني . والنفوذ هو الجري بالحقيقة . فإذا صمت 
الجاري كان ثابتاًء ولا ينظر في ثبوته» أماماً ووراء لله يقتصر على حصر بصره» 
والاقتصار على الركوب فقط . 


قال الشیخ رحمه الله : 


المشهد الخا مس 


بسم الله الرحمن الرحيم 


أشهدني الحق بمشهد نور الصمت . وطلوع نحم السلب . فأخرسني . 

أقول : معناه أيقظ لى اللتراكة بزيادة ناظر ظلی إلى جهة الباطن, لاد کل ذي 
عقل ينطق بالظاهر ذإله يتعثل له شد فهذا اله هو العبر عته بالباطن . وفی حال 
رارقا نا مره هت لش هرد برهون ره که عالطا هو 
والوجه الآخريشهد به تمييز الباطن» فالشهود الدائم الذي ینشا عن الطبع بغیر 
تكرار يكون في مرآة الظاهرء وهو أحد الوجهين الذ كورين» فالشهود المكرر بقوله 
دأشهدني»» يكون في الوجه المنسوب إلى الباطن. 

وقد تکلمنا على قوله : «آشهدني» في عدة مواضع» وهي أوائل المشاهد 
التي قد سلف شرحها واستوفیناه هناك غاية الاستیفای ورأينا أنه لا فائدة في التکر ار 
إلا الابهام فقط» فالفینا ذكره من ههنا اعتماداً على ما سبق . فمن أراد الاطلاع عليه 
فلينظره و فیما مر من الشرح» فيجده إن شاء الله تعالى . ويجد الفرقان أيضا بين 
الوقفة والشهود والاطلاع وكيفية ذلك كلّه إن شاء الله تعالی . 

فقوله : ۱ عشهد نور الصمت». يريد به احل اللائق بالصمت وی مخ 
شهود احو. وقد تميّزله هذا الشهود في صورة حضرة فلهذا عبر عنه والا فشهود 
احو من جيف حقیفعه لا غیارة عه هلما كيده اا دون انه وجب آن یر 
عنه. فعبارته عنه بالصمت هو ظهور صفة من صفات الحو على هذه امحضرة. 

واظهر الصفات علیها هو الصمت لاه قلما يجد الشاهد نفسه فیها الا عادم 
السمع أو عادم البصر. فلما قرنه بالشور عرفنا أنه كان عادما للسماع ولم یعدم 
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البصر. لانه متی عدم البصر كان شهود هذه الحضرة ظلمانیا . وقد قال : « مشهد 
نور الصمت»» فلما ذکر النور دل على بقاء البصر وعدم السمعء إذ الکلام یکون 
بين مُخاطب مُسمع ومخاطب سامع. 

وهذه الحضرة بريكة عن هذا كله إذ هي صفة من أوصاف الذات . فلا يعبر 
عنها كما قلنا إلا فى حال التمييزء فإذا ميرت وجب أن تشهد مستنيرة» فنورها 
يباين هذه الأنوار إذهي با حقيقة ظلمانية . لکن نفس التمایز یفتقر إلى النون 
فنورها يشبه نور القلب» ويميّز كما تتميّز العلومات فيه» والغالب عليه الظلمة لأنها 
أصل حقيقته. 

فالشاهد في هذا النور يدرك إدراكا تا واحداً وتا متجزثاً . فان كان متجزثاً 
فبحسب اختلاف المتجزئات . وإن كان واحداً فإدراك لائق قى بالأحدية . ونصيب الشاهد 
ههنا من الصفات قوله :« كان اللّه ولا شيء». فالغالب عليه الا دراك الأحدي. 
لکنه لا تمَيّرْ هذا الشهود بصفة الصمت خرج من صفة الذ ات إلى صفة الهوية؛ 
لانه شهد فيه ييا . والاات لا تتميّزء والهوية اسم للذات» لكن بعد اتصانها 
بالتمييزء فكأنه شهد ههنا إدراكاً لا عياناً. 

وقوله : « وطلوع مجم السلب»» يريد به تمييز نور آخر داخل على هذا النور 
الختص بالإدراك . فلما كان في شهود الصمت مشاهدا للنور جرى فيه إلى شهود 
آخر لائق ق بالطالع. فلما كان النور فيه متميّزاً لا مميّزأ وتى عنه بالطالع لأنه لا يرد 
الشاهد عليه في حال جريه من شهود إلى شهود. وا يرد هو على الشاهد ليتمكن 
له الشهود. 

ولاجل هذا التمكين مع ثبوت النور اختص بالجري يُسَمَى النور الوارد طالعاء 
لأنه يظهر شبيها بالنجم المائل إلى السعود . فهو بالحقيقة طالع تمكين. لكنه يختلف 
باختلاف امحال. فلما كان هذا الشهود مختصا بالصمت عرفنا أن هذا الطالع المکن 
لهذا الشهود هو نور مختص بالهوية» ولهذا قرنه بالسلب . لأن الهويّة متى ظهرت 
استهلكت حقيقة الشاهد إلى حيث فناؤه. 

ويُسمِّى هذا الفناء سلب التجزؤ مقروناً ببقاء الأحديّة» وهذا الطالع عن 
هذا البقاء» ويكون نوره في هذا امحل شبيها بنور الكواكب في حال عدم الشمس 


الشهد الخامس ۱۹۷ 
والقمر وهو هذا الشهود اختص بالهوية فقط » فمتی حصل التمییز في الهوية يجب 
أن يعبر[ ۷۵ ب ] عنه بالطالع» والا فمن حيث حقيقتها لا طالع لهؤلاء فیها . 

وتوریته عنه بطالع السلب لانه قد شهد فيه فناء جُزئيته» وقد كان مائلا إلى 
الإطلاق لأنه من حين يشهد حضرة من حضرات الهوية أو الهوية عجموع حضراتهاء 
أو الهوية بريئةٌ عن احضرات. یکون الشهود مائلا إلى الاطلاق . فشهوده لطالع 
السلب قد وقع له في آخر آن التقييد» فابتدأ في هذا الشهود بصفة من صفات 
الهوية وهو الصمت» وجری إلى حیث قطع مجموع الصفات الذ کورة» إلى حيث 
ورود الطالع» تين بالتمکین. فلما تيقن بالتمكين شهد حضرة السلب مقرونة 
بطالع التمکین . 

ولیس لنا تمكين آشد من التمکین الذي يتيقن فيه الفناء في ذات اللّه. ویتبع 
هذا التمکین الاتصاف عجموع آوصافه. ولأجل هذا التمکین في الفناء قال : 
«أخرسنى)» لأن الفناء یستهلك حقیقتی الشاهد والشهود ولا یعود هناك خطاب 
ولا سمع ولا نطق. فاحاصل من هذا الشهود هو آنه قد شهد صفة الق الختصة 
با حقيقة» في حضرة من حضرات هویته» متمکنة بطالع مختص بها مائلة إلى 
الاطلاق . 


ترله : فما بقي في الکون موضعٌ إلا ارتقم بكلامي» وما سُطْرَ کتاب إلا 
من مادتي والقائي . 

آقول : إنه لما تيقّن بالاتصاف عجموع وصاف اللّه تعالی اطْلع على صورة 
الفیض والاستمداد امنختصّة به والانفعال الذي قد الجا آمره إليه فى حالة کماله . 
الظاهر من هذه الحقائق له في هذا الشهود هي صورة الانفعال متمكنة مستندة إلى 
التکوین . 

وصورة هذا الارتقام هو الانطباع في مرآة الظاهر وهي في هذا امحل ثری 
بوجوه لا حصر عددا بحسب امحال والامکان والقامات . فكل كلمة تنطبع في وج 
من أوجه هذه المرآة قد سماه رقما وهو صورة نقلة شبيهة بالفیض مسماة بالتکوین . 
فاي شيء انتقل من الا ولية إلى الظاهر ينطبع في مرآته . فإذا اطلع الفاعل عليه اطلاع 
نظر لا اطلاع علم يوري عنه بالرقم لأنه يشهد فعله طبعا. 
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وهذا الارتقام صورة تکوین لا صورة انفعال . فالفرق بين التکوین والاتفعال 

هو ان التکوین يكون طبعاً لا تعُل فيه ولا اختیار يقارنه . لکنه من حين اتصاف 

الشاهد بالکمال یمود مكوناً طبعا بعلم وغير علم حاضرا وغائبا . فالعلم للشهادة 
وغير العلم للغیب . فکاننا قلنا: إنه یکون غیباً وشهادة. والصفتان لا تفتقران إلى 
تعمّل . والانفعال قد يصدر براد الشاهد لأنه انطباع النقلة. وهو على قدر ما يصدر 
من هيئة الإنسان من الیل وال نتصاب والوقفة وامجري والسجود والرکوع. 

فكل صورة من هذه الصور تنطبع في مراة الظاهر تسمی انفعالا» لانه ليس 
نقلة من الأولية حتى يصدق عليه اسم التکوین» ولا فعلاً ظاهراً من الغیب إلى 
الشهادة وإنما هو تطور الإنسان في الظاهر من صورة إلى صورة. فلما كان مختضًا 
بالظاهر ولیس هو نقلة من الأ ولية خصصناه باسم الانفعال . 

وقد قلنا في کتاب «الختم» : إن النقلة توجب الانفعال»۰ ولم تم هي 

نفس الانفعال . والحاصل من الفرق هو آن العکوین السمّی بالنقلة یکون طبعا؛ 
والانقعال یقارنه اختیار ما" . 

فمراده ههتا بالار تقام هي النقلة التكوينية التي لا تعمّل فیها . فمن حیث 
کون لنتقل معلوما مصورا في العلم متميّزاً عن غيره» إذا صدقت عليه النقلة» 
يشهده الفاعل مرتقماً في مرآة الظاهر. قلما کان هذا الشاهد متیقناً بالاتصاف 
سُمَي بالفاعل . قال ٠:‏ فما بقي في الکون موضع إلا ارتقم بكلامي» . فقد مَكْلَ 
الوجود مع کثرته وتعدد صوره واختلاف أنواعه بصورة الکلام» لان الکلام يلحظ 
منه صورة الفيض» والوجود عبارة عن عبارة. 

قوله ٠:‏ وما سُطر کتاب الا من مادتی والقائی»» يريد به أنه ون تفردت 
الا شخاص بتقييد العاني في الكتب . فاللّه تعالی هو الفاعل لهذا التقييد» وهر 
الفیض على هذه القلوب المتعددة. و« الادة» هو علم الذات» ویتفرع منه صورة 
الفيض امختلف باختلاف القلوب› و« الإلقاء» اسم من آسماء الفیض. 


قوله : ثم قال لي : الصمت حقيقيتك . 


. في ر(سء)ق55أ): «اختیارها » بدل «اختيار ما‎ .١ 
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اقول : مراده بهذا الخطاب اعلام هذا الشاهد باصل نشاته وإسنادها إلى 
الحقيقة» لانه في الحقيقة لا خطاب ولا سامع» وهذا اصل الوجود. فاذا اتصف 
الکامل بهذا الوصف تیقّن أن حقيقته ذاتية لا خطاب فيها ولا سمع. لانه لا تمييز 
هناك فلا افتقار إلى تعریف . 

لکن اليقين ههنا ليس هو يقين إدراك» وإنما هو يقين مشوب بعیان ولهذا 
عرف به تعريفاء ولم يعلمه طبعا . فلو أنه رئ عن البصر والسمع كان يعلمه طبعأء 
فلما افنتح في هذا الشهود بالارتقام مظهراً لحقيقة العبارة والنطق, نبّه على اصل 
حقيقته في صورة زجر يلحظ منه أنه لا حقيقة للعبارة المظهرة للكثرة التي لا حقيقة 
لها. 

قوله : الصمت لا غيرك , والصمت ليس إليك 

أقول : مراده بهذا الخطاب تمكين يقينه بحقيقته» فان الانسان قد يكون له 
حقيقة ولا يتيقن بهاء فلما قال له :« الصمت حقيقتك»» عرف أن له حقيقة ولم 
يتيقن أن حقيقته عين ذاته. فلما قال له : « الصمت لاغيرك» عرف أن ذاته الخاطبة 
عبارة عن صمت ' . 

قوله : « والصمت ليس إليك»» يريد به أن حقيقة صورتك المشهودة لك» 
ليس وجودها إليك» وانغا هى مفتقرة إلى الفاعل» وأنا الفاعل. وأيضاً فإننى قد 
اظهرتك علی حقیقتك بعد آن لم تکن شيف بها. فالماصل من هذا كله آن 
ES‏ بت مت . فکانه قال له : لیس في ذاتك الأحدية 
كثرة تفتقر إلى التعریف» وأنا الفاعل لك بهذه الصفات . 

قرله : ثم قال لي : إذا كان الصامت معبودك خقت بأصحاب العجل 
وانتظمت مع أهل الشمس والقمر . وان لم يكن الصامت معبودك كنت لي ولم 
تكن له 


أقول : مراده" بهذا التسژّل التخويف والرهبة لثلا یتحقق الشاهد أن الحقيقة 
مبنية على الصمت » وهو صفة من صفاتها لأن بقوله : و الصمت حقيقَتك» 
مت کید 
.١‏ يوجد في الاصل (۱) سطران مکرران جری حذفهما. 
۲ اصل : «مراد», والثبت من (س» ق 155). 


is‏ ست عجم بنت النفیس 
يتوهم الشاهد أن الحقيقة عبارة عن صمت» وليس کذلك . وإنما حقيقة الصمت 
صفة من الصفات . فإذا انتمی الإنسان إلى هذه الصفة كان قد[ ۷١‏ ] استفل 
بجانب من الوجود» وقد دخل تحت حوطة الشرك مثل أصحاب العجل والشمس 
والقمر. لأن كلاً من هؤلاء قد وقف عند جهة من الجهات فاعتقد أن اللّه محصور 
فيهاء وهو يتعالى عن الحصر والأينيّة» فحذّر هذا الشاهد من الوقوف عند صفة 
الصمت لكلا يصدق عليه الشرك . فمراده بالأول» أي قوله : إن« الصمت حقيقتك) 
يريد بها حقيقة المعنى . 

قوله ٠:‏ وإن لم يكن الصامت معبودك كنت لي ولم تكن له)» يريد به أنه إن 
لم يقف الشاهد عند صفة من الصفات كان له مجموع الوجود الذي هو عبارة عن 
اسم« اللّه» تعالى» لأنه اسم جامع لكل ما ينطلق عليه اسم الوجود . فإذا استقل 
الشاهد بجهة بَعْدَ عن هذا الاسم الجامع الناطق بالإئية الفهوم من قوله ١:‏ لي). 

قوله : ثم قال لى : على الكلام فطرتك, وهو حقيقة صمتك فإذا كنت 
متكلماً فأنت صامت . 

أقول : يريد بهذا التنزّل إظهار فضيلة الإنسان بحقيقة النطق» فإنه بهذه 
الحقيقة امتاز عمّا بقى من الوجود. فلما قال في الخطاب الأول : « آخرسني» علم 
الله أن حقيقة الانسان متازة بالنطق» وهو طبع لا تَعَمُّل له فيه لأنه من نفس 
الفطرة . فكأنه حصل عند الشاهد تردٌد فى حقيقة النطق عند وجود الخرس» فخوطب 
نهذ ل بتمکین یقین النطق» بانه موجود فی نقس الفطرة. فانه وان وجد الانسان 
غير ناطق في الظاهر كان عدم نطقه لعارض عرض في سبیل النقلة الكمالية الختصة 
بالإنسان» كالخرس الذي عرض لهذا الإنسان الشاهد في حال شهود الصمت. 

قوله :9 وهو حقيقة صمتك»» يريد به أن الإنسان مختصر الوجود, والوجود 
من حیث هو صامت من اجل احدیته, لان الطاب لا یکون إلا مستصحبا لشنوية. 
والوجود قد ثُبِعَتْ احدیته علماً وعیانا . فاذا كان هذا الشاهد مفطورا على الكلام» 
وهو متصف عجموع الوجود. فتکون فطرته الجزئية ناطقة وحقيقته الجامعة صامته . 

قوله :« فاذا كنت متکلما فانت صامت ». يريد به معنی ما تقدم عليه من 
الشرح» لکنه یفتقر إلى زيادة إيضاح . فنقول : إنا قد قلنا إن هذا الشاهد متصف 


المجهد ان ۲۰۱ 
مجموع الوجود من حين کماله. فمن صفاته الاطلاق» ومن صفاته التقیید . فحقيقة 
التقیید هي الانسانية الوصوفة بالنطق. وحقيقة الإطلاق هي الوجود الوصوف 
بالصمت . فاذا نطقت جزئيته الا نسانية كانت جمعیته العامة صامتة» ولهذا جعل 
اللسان عضو صغيراً بالنسبة إلى جسم الانسان» وجعل الانسان جزءا صغيراً بالنسبة 
ای مر جرد ۱ 

فالانسان يستمدً من الوجود النطق ویْمذٌ به لسانه . فإذا كان اللسان ناطقا لم 
یصدق على جسم الا نسان النطق . واذا كان الانسان ناطقاً صدق علی مجموع 
الوجود الصمت لانه حقيقة صفته . 


قوله :ثم قال لي : بك اتكلم» وبك أعطي > وبك اخذ وبك ابسط 
ربك أقبض» وبك أرى» وبك أوجد» وبك أعلم. 

أقول : يريد به التنبيه على اختصار الإنسان من الوجود . فإذا كمل الإنسان 
كان قد اتصف بانجموع عموما تحصيويا . فما دام هذا الكامل موجوداء وهو متصف 
كما قلناه» والوجود من حيث هو فان فى حقيقة الله تعالی» فيكون فى الحقيقة عند 
دوم هذا الكامل به ينطق وبه يسمع وبه يبصرء كما ورد في صحيح الحديث. 
وسبيل اللّه إلى الوجود هو الكامل الذ کور . 

قوله :« وبك أعطي»» يريد بالعطاء ههنا فيض العبارة من حيث امجزئيت 
وفيض التکوین والتصوير من حيث الجمعية . ففیض العبارة هو أنه بواسطة عبارة 
العارف الواردة من العلم عرف الجاهلون الله » وبواسطة وجوده الصوري وجد الانسان 
كالحال في آدم» عليه السلام. فبعبارته يعطى اللّه العلم» وبوجوده یوجد اللّه 
الخلوقات . فهو في الظاهر واسطة بين الله وخلقه» وفي الحقيقة متصف . 

ون مسا ما ]اه اللدنان يتصق بات ماکان ره 
رلا شيء٠‏ مطلقاًء فظهر با حقيقة الآدمية مقيدة في هذه الصورة. وهي مختصرة 
کما قلنا؛ فصدق على الله تعالی صفة التقیید . فما بق الا نقلة الانسان من حضرة 
إلى مره ليسم الله با لاسما الأريقة: و الق ضورة اخد جن اسع إلى اننم فلا 
تصدق هذه النقلة المورّى عنها بالأخذ إلا بعد وجود« الانسان الكامل». 


۰۲ ست عجم بنت النفيس 

هذا ظاهره. وأما حقيقته فان كل إنسان كامل مأخوذ - أي مُستهلك - فى 
حقيقة اللّه» ولا بد للوجود في كل عصر من واحد كامل لا يخلو منه زمان أبداً. 
فكل واحد من الکاملین يؤخذ بواسطته کامل آخر بعده. أي یفنی ويتصف 
بالاوصاف كلها فکائه قال : بواسطتك اعد مر بع ك مراد للکمال. 

قوله :« وبك ابسط» يريد بالبسط ههنا بسط الاطلاق . فان الاطلاق عبارة 
عن نفي التقیید والحصر. فسعة الاطلاق لا يحصرها في حال العبارة إلا البسط . 
والعنی هو السابق بعینه . فکانه قال له : بواسطتك أصف الکامل الاتي بعدك 
بالاطلاق . 

قوله :« وبك أقبض»» يعني القبض ههنا صورة التقييد عند التصوير. فبواسطة 
صورة آدم ظهرت القیدات وتمكنت في تقییدها الصوري. وكذلك الحكم في 
کامل يأتي بعده مع هذا العارف الذ كور إلى حيث انقضاء الوجود الظاهر على ما 
قرره النبي »عه . 

ترا ٠:‏ وبك أرى»» مثل قوله :« بك أتکلم» .فانه لما وجدت الكثرة افتقرت 
إلى التطق تعريفاً» وكذلك الرائي. فمن حين صدق علیها هذا الاسم شهد بعضها 
بعضاء وشهدها الله تعالى. 

قوله :« وبك آوجد» يريد به أنه بواسطة الكامل يوجد الخلوقات . كالحال 
المذكورة في آدم» عليه السلام. وقد قلنا في مكان آخر: (إن اخلوقات فروع الكامل 
في عصره» » وكلا المعنيين واحد. 

قوله :« وبك اعلم»» يريد به أنه من حين أراد الله الاتصاف بالتقييد علم 
الوجودات . فكانت الإرادة سابقة على العلم کسبق الانسان على جميع الوجودات . 
وأعني بالانسان ههنا هو اخصوص بالاتصاف . فمن حين آراد اه الاختصاص 
للونسان سبق وجوده على باقي العلومات . ویرید بالوجود وجود امخصوص لا الوجود 
الصوري. فبهذا الوجود اخصوص [ 7 ب ] علم الله باقي الوجودات . 


قوله : ثم قال لي : لك أتکلم. ولك أعطي» ولك آخذ. ولك آبسط, ولك 
آقبض. ولك آری. ولك أوجد. ولك اعلم. 


الشهد الخامس ۰۳ 
أقول : مراده بهذا ا نطاب المائلة بين الله واخلوقات» کقوله : « إن الله خلق 
آدم على صورته». فهذه المائلة تکون لاسم الله الذي قد صدق عليه التقیید . 
نلهذا عزاه إلى اسم اللّه تعالی . فإذا صدقت هذه المماثلة كان النطاب للانسان» 
والفیض عليه وهو العطاء الذ كور» والنقلة له. وهي على سبیل إرادة الکمال . فانه 
إذا انتقل الانسان کملت الا سماء الأربعة. وحين النقلة تتسع داثرته احصور فیها 
فتكون هذه السعة بسطا له . وعند وجوده الصوري صدق عليه التقييد الذي عبر 
عنه بالقبض . وکل هذا لصدق المائلة ظاهرا وحقيقت فالظاهر ما سبق. 
والحقيقة هى أن الله لما آراد الاتصاف بالتقیید بعد الاطلاق ظهر أولاً بالنورء 
واختصر من ا المسمّاة. وجعل النور مرآة» فرأى صورته المسماة منطبعة 
فيها مميّزة عن ذاته الظلمانية . فکانت الصورة النطبعة هي صورة آدم عليه السلام. 
وهي التي صدق علیها الرائي في قوله : « لك آری» . فكل کامل یقوم مقام آدم» 
اعني في محله القابل یکون عر له تعالی رژية خصوص للمائلة. 

۱ رلا كانت العلومات مخاطبة في محلّها اللائق بالعلم فعند فناء الشاهد يكون 
أكثر شهوده ذ في امحل الذ کور. فعند خروجه من هذا الخلع یکون وجوده وجودا 
مستانفاً. وهو معنى قوله :ولك آوجد». وقد جرى من هذا الشهود إلى شهود 
آخر في هذا الخلع الواحد » فقيل له في هذا الشهود لك اعلم»» يريد به علم 
الظهور لا العلم اختص بالا ولية . 


قوله : ثم قال لي : أنت موضع نظري. وأنت صفتي » فلا تتكلم إلا إذا 
نظرئك. وأنا أنظرك دائماء فخاطب الناس على الدوام ولا تتكلّم . 

أقول : يريد به امحل الختص بالانسان من المماثلة» فهو موضع نظر الله إليه. 
وبهذا السبيل ينظر إلى جميع الموجودات . وهذا السبيل هو محل الکامل . فبواسطته 
ينظر الله إلى الموجودات . فكانه قال : أنت محل نظري إلى مجموع الوجود . والعارف 
مختصر من المجموع. فإذا نظر الله إليه كان قد نظر إلى جميع الموجودات . 

قوله ١:‏ وأنت صفتي»» يريد به تقييد العارف في الصورة المعهودة. فإذا كان 
في التقييد فهو صفة, وإذا كان في الاطلاق فهو موصوف ول( نت هي 
الننوية» والشنوية تصدق التقييد . فقد كان هذا الشهود حاصلاً له وهو في صفة 
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التقييد . وكشفه ههنا مختص ب« الظاهر» دون الأسماء الثلائة الباقية . فقلّما يشهد 
العارف نفسه في هذا الشهود صفة غير موصوف» ان الظاهر محل التقييد فإذا 
خلع الإنسان الشاهد خلعاً مختصاً بالظاهر فإنه يحقق فيه التقييد لا غير» فهو صفة 
ما دام في هذا الشهود . وقوله :فلا تتكلّمٌ»2 فيه إشكال ينزع إلى المغالطة, إِمَا من 
الشاهد ولا من المشهود . وذلك لأن الصفة محل الكلام» لأنها متمكنة في التقبيد 
الضاد للاطلاق البريء عن الخطاب . فلولا تقييد الصفات لما كان مُخاطبا وشخاطبا. 
فقوله :«أنت صفتي» مقتضی الکلام . 

وقوله :«فلا تتکلّمٌ»» یوهم التناقض على رآینا. لکن له وجه خاف إلى 
الحقيقة يُفهم من قوله :« إلا إذا نظرئك». فکانه قال له :«أنت صفتي فلا تتکلم 
إلا إذا نظرئك» . ويريد بالنظر ههنا نظر الارادة . فبالحقيقة لا تتکلم الصفة إلا مراد 
الوصوف . 

قوله :« وآنا أنظرك دائمای يريد بهذا النظر نظر الادراك . فما دام الّه متصفا 
بهذه الصفة اخاطبة فهو مدرك لها. وهذا كله فى صفة التقييد المباين للاطلاق وهي 
صفة تفنی الشاهد والشهود. 

قوله :« فخاطب الناس على الدوام ولا تنك ٠‏ بريد با لطاب ههنا صورة 
الفيض. إِمَا في الحقيقة ولا في الظاهر. فان كان الذي في الحقيقة فهو صورة ما 
ذكرنا من مائلة الكامل للصورة المسمّاة. فالصورة تُفيض على الكامل مظاهر 
وصفات . والكامل يفيضه إلى الوجود» إذهو سبيل الله إليه وموضع نظره» كما قال. 
وإن كان الذي في الظاهر فالكامل يفيض العبارة طبعاً وتعخلا . فمن حيث هو ناطق 
نسمّيه مُتعمّلاً» ومن حيث هو عالم فيّاض نستیه منطبعاً» أي يفيض طبعاً. 

فهذا الفيض الطبعي المنسوب إلى العلم لا يفتقر فيه | إلى النطق» وهو المراد 
بقوله : «خاطب الناس ولا تتكلّم) . وأما الخنطاب المتعمّل في اصطلاحنا فَيفتَقَر فيه 
إلى النطق اضطراراً من أجل التقييد الظاهر 


قوله : ثم قال لي : صمتي ظاهر وجودك وكونك. 


أقول : مراده بهذا الخطاب تمكين فناء الوجودات» وعدم النطق» إذ النطق 
مباين للإطلاق . وبواسطة المقيدات عرف الإطلاق . فهذا الخطاب المدرك للمقیدات» 


المشهد الخامس ۲۰۵ 
والوجود المقيد ليس له حقيقة. فعين هذا الخطاب المدرك للمقيدات هو حقيقة 
فنائها إذا كانت دليلا على الإطلاق انحقق لكمالهاء فالصمت في عين الخطاب. 
والخطاب في عين الصمت . وهذا مثل قوله :« ولو علموا أن في شدة الوضوح لغز 
الأشياء ورمزها لسلكوه '»). فكأنه قال : ظاهر وجودك يبين حقيقة صمتی, لأن 
حفيقة هذه الكثرة القيدة الناطقة الفا وده مريفة عن التق اقب ع 
أحدية هذه الكثرة " علم أن خطابها لا حقيقة له» وهو عين صمتها. وقد قيل له قبل 
حا ال وو 

وقوله :« وكونك)» يريد به > تمكين الوجود الفاني البريء عن الخطاب في 
الحقيقة» فالكون تمكين ظهور الصمت في الحقيقة» كما أنه تمكين وجود الخطاب 
الظاهر للجاهل . 


قوله : ثم قال لي : لو کشت أنا صامتا لم تكن آنت. ولو تكلمت أنت ما 

فت فتکلم حتى أغرف. 

آقول : مراد بهذا التنزّل إثبات الثنوية. وهو وارد في صفة التقييد لأنه إذا 
عدم الخطاب انتفت الثنوية. لان « آنت» لا تكون إلا بين متخا طبين. فلو كان 
الخاطب صامتاً للا ثبت للمخاطب خصوص تقیید . لأن قوله«أنت» يقتضي 
اخصوص. واقصوض ههتا مكين التقیید . فکانه قال : لو کنت صامتا لا مکن 
لك هذا اخصوص الخطابي» ولم تثبت الثنوية فیما بیننا. وهذا مثل قوله» رحمه 
الله[ ۰]1۷۷ في بعض كتبه : 

+ فلولاه ولولانا لاکثا ولا کانا» ۲ 


ويريد به : لولا صفة التقييد لما تميّز الربٌ من العبد . 

قوله :« ولو تکلمت ما غرفت». يريد بالعرفة ههنا التمييز» فان الوجود من 
حيث هو إذا نطق نطق بلسان واحد . وهذا النطق یکون عند اختصار الصورة 
۱ في الأصل (۱): «لسلوكه»» والثبت من رس ق 11۸). 


۲ في ( س» ق 17۸): «فمن لم يحقق هذه الکثرة» . 
۲.ر. فصوص الحكم» تحقيق عفيفي؛ ص۰۱۳ وقد سبقت الإشارة إلى هذا البیت» ص؛ 5 . 


۲۰۹ ست عجم بنت النفیس 
المائلة. فاذا كانت الصورة انختصرة صامتة فیکون المائل النطبع متکلماً. وإذا 
صمت النطبع المائل لم تعرف الصورة اختصرة وهي صورة اللّه» لأننا قلنا : إن 
العارف سبیل الله إلى الوجود وهو موضع نظره» كما قال . فإذا صمت العارف لا 
یعرف أحد الق تعالی . فقد نبّه ههنا على النطق الدائم. حتی يُعرف الله تعالی 
على الد وام . 

ويريد بالنطق ههنا فيض العبارة فکانه قال : آفض العبارة حتی أغرف انني 
مفیضها عليك . فهذا معنی قوله : « فتکلم حتی أعرف». 

قوله : ثم قال لي : الألف صامت . واخروف ناطقة. والألف ناطق في 
الحروف» ولیست احروف ناطقة في الألف . واحروف مدبرة عن الألف» والألف 
مستصحب لها. وهي لا تشعر . 

آقول : معنی هذا التنرّل تعریف الاطلاق والتقیید » فتعریف الاطلاق بالألف 
ی . والأحدية اسم للذات الطلقة الاك ی 


وعن النطق أيضاً لاطلاقها ومضادتها للتنوية . فلما تسمّت بالاحديه كان اسمها 
یضا بهده الاب الت حرجو ی 


وإنما قلنا : إن الألف نشا عن الا حدية لدلالته علیها من وجهین : الا ول : کونه 
وهذا نصیبه صورة انفعاله . فانه إذا شهد أحد نفسه فى مرآة لا يزيد انطباعه علی 
صورنه والمرآة تمكن التمييز» وتعطي نصیب التمکنین من الانطباع والظل. فطل 
الألف واحد وهو باطن» وصورته النطبعة واحدة وهي نصیبه من العدد. ولیس 
صمته من أجل الانطباع ولا الظل» وإنما صمته لکونه ناشفا عن الأحديّة بغير واسطة 
سوی الور ادة . 

وقد قررناء في کتاب و اتمه هذاء عند کلامنا على سر الحروف . 

قوله ٠:‏ والحروف ناطقة»» يريد به دليلاً على التقييد مباینا للإطلاق . فان 
النطق موضوع لحاجة التعريف وافتقار القیدات . فمن حين صدق عليها التقييد 
افتقرت إلى النطق» فظهر تعالى للمقيدات بصورة جذب وعطاء وقبول. وقد ضادت 
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امد بتسکین تقیبدها. فجعل العطاء صورة فیض وجل النقص صورة قار وجعل 
و ی GDS‏ ی 
لطف نا شئ عن الجمال» ومکُنه فصار شبیها بالعنی اي بل 2 
صار صورة معلوم ثابت في قابلية السمع» ولیس دالا على معنی لکنه مکمل للمفتقر 
الجاذب او . فلما كمل هذا المفتقر نشأ عن كماله إرادة . وتمكنت الإرادة فصارت 
علماء والعالم به متلئ مريد للتكوين. وليس هو ههنا مفتقراً إلى كماله بالنطق» 
فیکون العالم بذ لك العلم صورة حرف . فکان ارف مترجما عن معناه اي دالا 
عليه : فمن حيث ترجمة الحروف عن معانیها هي ناطقة. وصورة نطقها دلالتها. 
فلما كانت دالة على معانیها أي مترجمة كان الألف دالا غير مترجم لأنه دال على 
المعنى الصامت كما ذكرنا. 

قوله :« والا لف ناطق و في الروت رود یه الدلاله اد کور فان کل حرفب 
متميّز یطلق عليه واحد في الظاهی ویقبل هذا قبولاً ملائماً . فلما رآیناه قابلا لهذا 
الاسم عرفنا أن الالف باتحاده بالحروف فى الحقيقة دال على معانیها فیها . ویرید 
بالق ههنا لفظة الواسد » فانها تطلق على کل مقیّد . 

هذا ظاهره وأما حقیقته فان الألف متحد بالحروف اتحاد مغن', لأنه كما 
راه ئ خرف ميجر اطلق عليه اند لفظا. الاد ية للكرفة تاوطاای وان 
كانت مضادة للتقييد» فانها متحدة به» ولهذا أي منهما ظهرت أفنت الأخرى. 
ولولا أننا نطلع على جمع التضادین عياناً وإدراكاً واتصافاً لا آثبتنا أن الاطلاق 
والتقييد متحدان . 

وعرفنا من ذلك أيضاً أنه فى حال ظهور واحدة منها لا تعدم الاخری وإنما 
تخفی خفاءً فى ذات الظاهی خفاء اتحاد. وکل متفرد متمایز فى الظاهرء هو متحد 
في الحقيقة التي اصلها منشا الألف . ففي الظاهر إذا نطقت الحروف كانت بصورة 
آحادها ناطقة وليست ععانیها . فهو ينطق في كل حرف بصورته لا بمعناه. 

قوله ٠:‏ وليست الحروف ناطقة في ال لف»» يريد به أنه ليس التقييد دالا 
على ال طلاق. فإننا لولا نشهد فناء المقيدات لما حكمنا لها بالواحد . فمن حيث 


.)159 في (۱): «مغني »» والثبت من (سء ق‎ .١ 


۲۰۸ ست عجم بنث النقیس 
تقييدها الظاهر تضاد الاطلاق » ولهذا کلاهما لا یظهران في الظاهر ولا ند رکها 
ونحن في عالم البشرية» ومن ههنا قال تعالی  :‏ وما كان لبشر أن یکلمه الله إلا 
وحياً أو من وراء حجاب ‏ [ الشورى / ١‏ ]. فإذا قال العارف : «رایت. له أو 
«قال لي» فلا يُظَنَ أن هذا له» وهو في حكم البشرية . فالمقيدات من حيث ظاهرها 
مضادة للاطلاق الذي هو صفة الحق “فلا يدل على معناه وان نطقت بصورته. 
فالنطق في ذواتها لا في ذات الا لف» إذ ليس في معناه كثرة . 

قوله ٠:‏ والحروف مدبرة عن الالف» والآلف مستصحب لها وهي لا تشعره» 
يريد بهذا التدبير تکوین الصور الحرفية ناشعة عن ذات الالف نشاة فيض . كما أن 
المقيدات صادرة عن الواحد أيضاً نشاة فيض» فهي مدبرة في صورها لا في معانیها. 
فإن معانیها من حيث هي كثرة دالة على التقييد . فلو دلت على معنی الالف كان 
الحاصل منه ٍطلاقا» فتدبیرها عن ال لف تدبير انفعال لا نشأة» فان ال لف كلما ظهر 
الله مظهر یطلق عليه حرف كان الا لف ناظرا نفسه فى مرآة ذلك الحرف . وهذا النظر 
برت توت الالقفال . ها د شاه لا كد بير نقيقة هو ر اال 

وكونه مستصحباً لها هو استصحاب صوري لا حقيقي» ولهذا عند انفرادها 
E A E‏ لخر لجر رن ب لها لا 
ععناه . 

وكونها لا تشعر باستصحابه لأجل تمكين التقييد الراد للکمال فان القیدات 
لو علمت أن ذواتها واحدة لكان نفس العلم مباینا للتقييد [ ۷۷ ب ] . ولو آدرکت 
أحديتها إدراكا لکانت ضادت التقييد حقيقة . ولم يكن الکمال حاصلا لكون 
بكر ی ی و 
متضادا . ففي آن التضاد إذا ظهر التقیید يجب اضطراراً أن لا يا يُشعر القید ات بکونها 
واحدة : ولا یدرگ ایضا دزا 


قوله : ثم قال لي : احروف موسی. والألف العصا . 
أقول : يريد بتورية الحروف عن موسى النطق. وایضا فان نفس البعثة كن 
التقیید » إذ لا يكون مبعوثا إلا مع ثنوية . وشيمة الرسل تحقيق رب وعبد . وكل هذا 
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من صفة التقیید . فاحروف من حيث تقييدها لا تدل على الإطلاق بل تضاذهی 
ومن حیث نها لا تعلم ال طلاق 

وقد نزل في الکتاب أن الخضر قال لوسی : ©[ وکیف تصبرٌ على ما لم تحط 
به خْبْراً ؟ © [ الكهف ۸ ]. فموسى من حيث الإرسال كان لا يشعر بالإطلاق بل 
پثبت ضده. وإن كانت الرسل كلها من حيث الإرسال بهذه الثابة لكن موسى 
مختصُ بالعصا دون غيره. فلهذا ورّى عنه بالحروف لا نها ملائمة للالف في التسمية 
الحرفية. فهي مقترنة به اقتران موسى بالعصا. فليس في الأنبياء من يُترجم عنه بهذه 
ا حي تو عون الفا م و ا جد وة اطا چ 

قوله ٠:‏ والألف العصا»» معناه دلالتها على الأحدية لأنها صامتة. وليس 
توريته عنها بالألف إلا من أجل الصمت» وهی تورية حقيقية لأنها كانت ذات 
ا اه كبا ان الأحدية الح هنم ا را کی ا 
فلیس لا من الوجودات التارقة للعادة شيء حي غیر ناطق إلا عضا موسی فلهذ! 
ورّى عن الا لف بها . 


توله : ثم قال لي : في الصمت وجودك. وفي النطق عدمك . 
أقول : مراده بهذا اخطاب إظهار وصف الشاهد بالاً حدية المذكورة البائنة 
عن الثنوية . فان وجود الشاهد حقيقة یکون فى حال ظهور الصمت علیه لأنه 
يكون' قد اتصف بامجموع الذي لا يحصر ولا یطلق عليه التقييد . ووجود العارف 
الكامل هو الوجود المجموع . فلا تظهر حقيقة العارف الوجودية إلا بوجود الصمت 
ظاهراً عليه تنزلاً كالتذ كير للشاهد . فإنه من حين اتصف بالفناء الذي هو انحو كان 
قد شهد لنفسه هذا الوجود. فلا فائدة لهذا التنزل أكثر من التحذير عن النسیان. 
وأقول : إن العارف لا تطرأ عليه هذه الصفة . فقد خوطب بهذا الخطاب وهو 
في خلع مختص بالتقييد . والتقييد هناك مباين للاطلاق . فللنسيان هناك وجه ما. 
وكل هذه الصفات واردة لأجل إحاطته بالكمال» فان الله تعالى قد أطلق النسیان 
على نفسه في كتابه بقوله تعالى : # نسوا الله فنسیهم ‏ [ التوبة / ۱۷ ]. 
۱ في (سءق 9" ب ): أضيفت « لا قبل يكون» وبعد كلمة «الذي» وحتى «الصمت ‏ 
سقط من (س ) . 


۳۱۹۰ ست عجم بنت النفيس 

قوله :« وفي النطق عدمك». يريد بالنطق صورة افتقار القیدات. فانها صفة 
لا تظهر إلا فى حال التقييد الباین للاطلاق» فعدم إطلاقه الكمالى فى صورة افتقار 
العرف بالتطق. فانه متی نطق الانسان وهو هيفن بالشوية كان نطقه افتقاراً کما 
قررناه. فکانه قال له : عدم وجودك الناشئ عن الکمال فى صورة افتقارك الدال 
على التقييد البائن عن أحديتك . ۱ 

قوله : ثم قال لي : ما صمت من صمت وإِنّما صمت من لم يصمت. 

أقول : يريد بهذا الخطاب إظهار حقيقة النطق في جميع الموجودات فالصامت 
يُظن به أنه ليس محلا للنطق والحركة» وليس كذلك . وإنما سعة العظمة مع كمال 
الواحد تعالى آوجبت مشهودا صامتاً ومشهودا ناطقا. وههنا يحصل للشاهد الحيرة. 
فانه قبل الشهود كان يشهد صمت ما يعهد منه الصمت في الظاهرء فلما شهد 
الحياة سارية في انجموع مقن ان ها زان رنه هر اط مهو ابعال 
بقوله تعالی  :‏ وتری الجبال تحسیها جامدة وهي تمر مر لسحاب )4 [ اللمل / ۸۸]: 

ومثال هذا الحكم الحقيقة الانسانية. فلو فرضنا أن انسانا معکلماً واتساتا 
صامتأء كان المتكلم عين الصامت. لان الحقيقة الإنسانية في الناطق كما هي في 
الصامت . فإذا شوهد صامتا وناطقاً كان الصامت في الحقيقة ناطقا» والناطق صامتاء 
فقوله :«ما صمت من صمت». يريد به أن المعهود بالصمت ناطق على الحقيقة» 
لأحدية الحياة في مجموع الوجود. 

وقوله :«إنما صمت من لم يصمت».» يريد به خصوص الإنسان بالفناء في 
ذات الله تعالى > كما اختص بالنطق دون غيره من الموجوداتٍ . فحقيقة الإنسان 
E‏ . وعند الفناء المذكور في الحقيقة يعود الإنسان صامتاً يقطع بعدم الثنوية 
يقيناً» ويصير في محل لا خطاب فيه ولا سمع. والعرفة مختصّة بالإنسان. فکانه 
قال: ما صمت العهود بالصمت. واعٌا صمت العهود بالنطق» وهو الانسان عند 
الفاق اة 1 

وهذا الصمت يكون للإنسان في الرتبة الثانية العبر عنها بالوقفة وشهود 
احو. وهو الاتصاف بالاً حدية. فكل إنسان عارف لا بد أن یقوم في هذا القام 
ویتصف بهذا الوصف . ١‏ 
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ترله : ثم قال لي : تكلّمت أو صمت فانت متکلم. ولو تكلّمت أبد 
الآباد - ما دامت الديمومية - فأنت صامت . 

أقول : يريد بهذا التنزّل إظهار معنيين : أحدهما حقيقة النطق في الإنسان. 
والثاني : حقيقة الصمت في الإنسان العارف. 

فقوله :«تکلمت أو صمَتُ. فانت متکلم». ظاهر العنی لأ حقيقة 
الانسانية عبارة عن الحىّ الناطق . 
۱ وقوله :« ولو تکلمت ابد الآباد فانت صامت»» یرید به آن العارف الکامل 
وان شوهد منه النطق فإ نطقّة عين صمته. ویکون نطقَه کقول الله على لسان 
عبده :9 سمع الله ن خمدة» . وهذا مثل ما يشاهد في التقييد» وحقیقته مطلقة. 

وقد قلنا إن تقييده ععنی النزول في الثلث الاخر من اللیل» والحقيقة الإلهية 
من حيث هي لا تطرأ عليها الحركة ؛ لان الحركة أخذه إلى التقييد» وحقيقته لا 
حصر. و تون REH. a‏ ابسماء 
الدنياء وهی یشم زاب على ا ود 

فلو تقیّد العارف ما دام جنا ظاهرا کانت حقيقة تقییده عین ¿ اطلاقه . ولو 
تکلم ایضاً کانت حقيقة کلامه عي صمته. وکان الکلام منه معهوداً کالما 
رتو سم الام در بدي جين . فمن حين صدق عليه هذا الفنای عاد ذا 
صمت. كان قد ظهر بحقيقة الإطلاق . وإذا تكلّم كان قد ظهر بصفة التقييد. 

والأصل في الحقيقة هو الاطلاق . والديمومية هي زمان هذا الإطلاق انختص 
بحقيقة اللّه» والأبد عدم انقضائه . فمن اتصف بهذه الحقيقة الطلقة یمود صامتا 
لفنائه فيها. والأصل لها هو الصمت . فان تكلم كان الكلام عارضاً عليه كما يطراً 
عليه التقييد . وهذا العارض ضروري لازم عن الکمال . 


۱ قوله : ثم قال لي : إن صَمَتٌ اهتدى بك کل شيء . وان تكلّمت ضلّ بك 
کل شيء . فاطلع تکشف . 

آقول : مراده بهذا الخطاب تنبیه هذا العارف على حقيقته الکاملة الفانية» 

لله قد كان في هذا امحل في صفة التقييد» وهي مباينة لصفة الإطلاق . ومتی انفرد 


1۲ ست عجم بنت النفیس 
العارف في بعض شهوده بصفة من الصفات نبّهه الشهود على الصفة الخافية لثلا 
یحصل له عارض نسیان لاعتفاده آن الصفة الثابتة معدومة ههنا. 

وقد کان تنبیهه على سبیل الزجر مائلا [ به ] إل اجهة اا القصودة. 
فکانه قال له : إن صَمَتٌ - أي : إن انطلقت بعد هذا التقييد - اهتدی بك کل 
شیم آي قي في ذاناث اباقيةالوصوفة باوطلاق . وان تکلمت - اي : ان غدت 
- ضل بك كل شيء يعني یر عنك "۰ وعادت الوجودات للقرب؛ 

وهذاعین الضلال . إذ الحقيقة لا قرب فیها ولا بُعْد. وخروجه من 
صفة إلى صفة» وعودة إليها هو من شروط کماله. ان الوجود احقيقي يتقيّد آنا 
وینطلق آنا. والعارف قد اتصف بانجموع. فإن اطلاقه یتحد بالأشياء ویْظهر عليها 
حقيقة الفناء فى ذاته» فیتصف بالبقاء الخالص. وهذه حقيقة الهد اية . 

وان تسد تدك رها ده مد رشان 
ثم يطرأ النقص على القیدات والنقلة ويقضي " الزمان . وهذه حقيقة الضلال. 

وقوله : « فاطلع تکشف» یوهم أنّ ههنا سرا غامضاً خافياً عن العارف» 
ولیس كذلك . وإنما مراده بهذا القول تحریض له یل به إلى الجهة القصودة بالهد اية 
وهي جهة الاطلاق . لأنه إذا حصل في هذا الاطلاق الذ كور لم ينبّه هذا التنبيه. فلا 
يطرأ عليه التحریض لأجل الاستعجال لأنه لیس فى هذه الجهة ثنوية حتی یکون 
منبه ومتنبه . فلا يحصل هذا التنبيه إلا في جهة التقييد. 


١‏ . الزيادة من( سء ق ۷۰ب). 
. كذاء والوجه « تميز منك» وه يتميز من». وقد غلب هذا « النطا الشائع » على كل المواضع 
". في (سء ق ۱ ووتقضى). 


قال الشيخ رحمه الله تعالى : 


ازمشهد السادس 


بسم الله > الرحمن الرحیم 


أشهدني احق بمشهد نور المطلع, وطلوع نحم الكشف . 

أقول : انه قد تقدّم شرح قوله ٠:‏ آشهدني» في عدة مواضع ومراده في 
الجميع واحدء فلا فائدة للتكرار. 

قوله : « عشهد نور الطلع» يريد به شهود ذات الق في محل فيض النور. 
فان هذا امحل منبع الطوالع النورانية» وهو فيض من الذات بغير واسطة لأنه لیس بين 
النور والظلمة صفة سوی الإرادة» وهي ليست واسطة. لکنها صورة تکوین العلم. 
ذا و الفاعل في ظلمت ویکون هذا الشهود في محل الطلع » كان الشاهد 
واقفاً في الح بين النور والظلمة» متصفا بالصفتون ناظر إليهاء ولهذا قال :« آشهدني». 

وهذا امحل هو موضع المقابلة التي هي الخلق على الصورة. فإنه من حين يريد 
الله الاتصاف بالتقييد يظهر بالنور ون انان المتصفة. فيكون المنطبع فيها 
صورة الكامل. فمن حيث وقع التمييز بواسطة النور شهد كل واحد من المتميرَينٍ 
صاحبّة. وصار کل واحد منهما مشهوداً للآخرء فالشهود لكليهما يكون في محل 
الطلع المذكور. فههنا يشاهد الحادث الحد وث . فان تین بالاتصاف الذاتي استشرف 
إلى علم القدم انختص بالذات . فإذا ظهر عليه الاتصاف كان قد وصل إلى غاية 
مقصوده الذي استشرف إليه . وصار له مشهوداً عياناً وإدراكاً. فإذا اتصف بالفناء 
كان هذا | الاتصاف في ذات القديم. 

وکل هذا یشهده العارت فى بوقوفة ي اد بل ی ام والحدوث. 
فالظلمة للقدم والنور للحد وث . وما دام واقفاً یکون له نور الحدوث محلا» وتترادف 


۳14 ست عجم بنت النفیس 
عليه الطوالع وتتميّز بنورانية آلطف من نورانية احل . فهذه اللطيفة نُسمّى نور 
المطلع» لأنها تميّز النور الكثيف الجسماني . 

وههنا يقف الشاهد على صورة تكوين الوجود وكيفية الخلق» وصورة الفيض 
وكيفية تمييزه على اختلاف أنواعه. فكل هذا التمايز يكون في هذا امحل المنسوب 
إلى المطلع والشاهد في الحد المذكور. فإذا انتقل من اد تكون النقلة منه مائلة إلى 

جهة التقیید » فیصدق عليه الوجود المقيّد . 

وقوله ٠:‏ وطلوع نجم الکشف»» يريد به الاطلاع على صورة الا ولية . فانه لا 
كان واقفا في الح المذكور كان ناظرا إلى الأ ولية بعين الإطلاق القلبية وإلى الوجود 
المقيد بالعين الظاهرة القيدة . وکلا الشهودين في انحل اوري عنه بالمطلع؛ ثم إنه 
جری في هذا الشهود إلى شهود آخر مائلاً إلى جهة الا ولية مستشرفاً إلى التمکین 
في الاتصاف بما قد حصل له من الشهود. فعارضه في هذا الجري طالع نجم التمکین 
القصود وتو یقه عي بالطالع؛ > لأنه یلحظ منه معنی السعادة بالتمکین الذ کور . 

وأيضاً فإنه يظهر لا للتمييز لكن للتمكين + كبا نانك فنا تلت قن ام 9۵ 
فمن حين ظهوره یتیقن الشاهد الاتصاف المذكور. رجي ا بالنجم» ولهذا 
يورّى عنه بالطالع صورة ومعنی . وإضافة هذا الطالع ههنا إلى الکشف لکونه یظهر 
بغتة . ویتعقل [ ۷۸ ب ] الشاهد نفسه في صورة اخلع» ویشهد كيفيته» ویدرك 
صورة خروجه من الظاهر إلى الباطن . 

فهذا الشاهد قد فجاه هذا الطالع في جريه من الظاهر إلى الأ ولية» لان الا ولية 
بالنسبة إلى الظاهر غيب» والكشف عبارة عن الخروج من عالم الشهادة إلى عالم 
الغيب . ونور هذا الطالع اختص بالأولية هو ألطف من نور الطوالع الاضية. لكن 
المعنى في اسم الطالع واحد » والإضافات مختلفة. فكأنه قال : أشهدني الحق ذاته 
في محل فيض الطوالع» ومكن لي الشهود بطلوع نجم الأولية للوزی عنها بالكشف . 


قوله : وقال لي : من الح ارتقيت ولا تفارقه . فلولا الما غرف البطنء 
ولولا الحدُ ما شوهد المطلع . فطلوع النور شهدت له الظلمةء وطلوع البدر شهدت 
له الشمس. 


الشهد السادس ۲۱۰ 

أقول : مراده بهذا الخطاب دوام نظر الشاهد فى محلّه اللائق بهذا الشهود 
بالامر. فإننا قلنا قبل هذا إنه في حال اطلاعه إلى الاولية» وما بعدها من الحضرات 
كان واقفا في الحد . ومحال أن يشهد حضرتین" متمیزتین الا والشاهد واقف في 
لد حتّى يشهد كلا الحضرتين إدراكاً وعيانا . وقلما ينتقل منه إلا إلى الحضرة 
الثانية بعد الأولية» وهي الحضرة المسمّاة بالظاهی لأن النقلة في الحقيقة من الأ ولية 
إليها. والح هو الفاصل بينها وبين الأولية» بل كل حضرتين متميزتين يكون بينهما 
فاصل یستی ذلك سيدا بشرط الاشترال . 

فذلك الشترك هو ات وهذایکون بين الا ول والظاهی وبين الظاهر والباطن 
وبين الباطن والاخر. ولیس بين الا ول والآخر حل مشترك . وقد آوضحنا هذا في 
کتاب «الختم) تور ومعنی . 

فقوله : من اد ارتقيت»» يريد به انتقاله في حال هذا الشهود» وارتقاژه 
إلى حضرة الظاهر فإنه قد افتتح خلع هذا الشهود بوقوفه في اد واطلاعه على 
الحضرتين المذ كورتين. ثم إنه جرى آتیا إلى حضرة الظاهر اخذا في جريه من الحد . 
فلهذا قال له : ومن الحد ارتقیت». 

قوله ١:‏ ولا تفارقه»» يريد به إظهار حقيقة الاتصاف المختص بهذا العارف 
الشاهد» فإنه من حيث اتصافه عجموع الحضرات يقال : له في إحد اهن وهو حق. 
وان قيل : إنه في الح كان هذا القول حقا أيضاً . ویقال : إنه محمول فیکون قد 
اتصف باوصاف التنزيه وهو حقٍأيضاً. 

فإنَّه من حيث اتصافه لا يفارق إحدى الحضرات ولا الحدود ولا احیط 
إحاطة وكموناً واستعلاء : فالإحاطة للظهور والكمون للفناء في ذات السهّی؛ 
والاستعلاء للاتصاف بالتنزیه . فكانه قال له : ما دمت متصفاً فلن تفارق الحد ولا 
المتميزات به. 

وقوله ٠:‏ فلولا الظّهر ما عرف البطن» يريد به إظهار معنى الأولية. فان 
الأ ولية بالنسبة إلى الحضرات بمنزلة الظهر. لأن الاقبال منها آت على سبيل الأمام» 


۱ في (۱): « حضرتان»؛ وفي ( سء ق ۷۱ب): «حضرات». 


۲۱۹٢‏ ست عجم بنت النفیس 


والأمام بمنزلة البطن. ومحال أن تکون نقلة إلا ناشئة عن الأ ولية. فلولا الأولية لا 
عرفت الموجودات المورّى عنها بالبطن. 

وال في الحقيقة بين هاتين الحضرتين التي هي الا ول والظاهر لأنه نقلة من 
خفاء إلى ظهور. والح بينهما هو العدم. فان مال النتقل إلى الظاهر أطلق عليه 
الوجود. وإن مال إلى الأولية أطلق عليه العدم النسبي» وهو الخفاء» ودام في محل 
العلمي إلى حيث رجوعه من هذا الخلع. فالحاصل من هذا المخطاب هو أنه لولا الأول 
لما علم وجود باقي الحضرات . 

قوله ٠:‏ ولولا الحد لما شوهد الطلع» يريد به أنه لولا وقوف الشاهد في هذا 
امحل المورّى عنه بالحد لما شهد المطلع. وهو محل فيض الأنوار. فان عموم الفيض 
يسمى محل النقلة وصورتهاء إلا فيض الأنوار فإنه يسمّى المطلع, لأنه يشهد فيه 
اختلاف الأنوار المميزة والمتميزة والظاهرة والخافية. وكل ذلك يشهده العارف وهو 
واقف في الحد. 

وهذا المطلع مختص بالذات مباين لإحدى الحضرات ت. ولهذا لا يشهد إلا في 
الا ولية لان الفیض من الذات الیها فتصیر صورة الفیض علماً ومعناه معلوما .ثم [نه 
ینتقل من الا ولية إلى انظاهر فيسمّى ظهور العلومات وکین تمايزها. 

او ل ی 
إلا الأولية. فان الفيض من الذات عليهاء والنقلة منها إلى باقي الحضرات واحد 
ل 1 
إلى الظاهر. فإنه على الواقف في الح يمر المنتقلون عليه آن وقفته» فيشهد صورة 
النقلة اضطرارا. 

ومن حيث اتصافه وإحاطته بامجموع يدرك كيفية الفیض إدراكاً. وكل هذا 
الاطلاع والشهود والإدراك بواسطة الح اختص بالأولية . ولهذا قيل له :١لا‏ شوهد 
الطلم) . 

وقوله : «فطلوع النور شهدت له الظلمة»» يريد به إظهار حقيقة الفناء في 

عين التمیزات . فان النور هو المميّزء وذات الظلمة هي المتميّزة . فاضطرارا تشهد 

لنفسها بالتمییز إذا اتصفت بالتقييد . ولولا النور لا كان یصدق الکمال في الوجود؛ 


الشهد السادی ۳۷ 
لانه لم يتصف بالتقیید إلا بوجود النور المميّز. فمن حيث افتقار الوجود إلى الاتصاف 
بالتقييد يشهد لطلوع النور لأنّه مكل بالتمایز. 

والظلمة هي للإطلاق " صفة والنور صفة التقييد . وكمال الوجود عبارة عن 
صفئئ اطلاق وتقیید . والأصل هو الاطلاق وهو المعبّر عنه بالظلمة. فلا یتمکن 
النور حتی تشهد له هذه الظلمة بالظهور» وظهوره عين فیضه منها . فلما كان هذا 
الشاهد قد ابتداً بالطلع في هذا المشهد قيل له : إن طلوع هذا النور الذي قد 
شهدئة؛ شهدت له الظلمة الأصلية حتى يتمكن له الشهود اتصافا وعياناً. 

قوله : «وطلوع البدر شهدت له الشمس»» يريد بالبدر > الطالم ار عة 
بنجم [ ۷۹ 1] الكشف» > لان الطالع المذكور كاملء ولهذا كان مكنا لا مميّزاً اجل 
کماله. إذ لو كان ناقصا لافتقر إلى التمییز. وقد قلنا انه يظهر لا للتمییز. فالبدر 
عبارة عن تمام القم ولهذا لا يفتقر إلى زيادة نور بعد اتصافه بهذا الوصف . فاذا 
شهد الكامل للكامل بالكمال كان ذلك هو الكمال المطلق. فالشمس حقيقة الشاهد 
الفانية في ذات الله الكاملة الفياضة. والبدر هو الطالع المذكورء فلما شهد الله 
تعالى أن هذا الطالع حقا تمكّن هذا الشهود. وقيل له: ٠‏ فطلوع البدر شهدت له 
الشمس). 


ترله : ثم قال لي : من المطلع نزل مَن نزل» ومنه علا من علا. فاحذرني 
في الطلع . فإن رأيت ظاهر سورك جاز الحد آنزلئك عن المطلع إلى الظهر . وان 
بقيت مع الح رغب المطلع في مقامك . 
أقول : مراد بهذا التنرّل إظهار حقيقة مقام الجاهل والعالم . لأنه من حين علم 
الجاهل والعالم تحقق لهما مقامان علوي وسفلي . فالعالم في القام العلوي» والجاهل 
لانخفاضه هبط مقامه . وکل هذا تمييز من الأولية المعبّر عنها بالطلع الذي هو محل 
الفيض . 
فإن كان أحدهما مقابلاً كان واقفاً في الحدء متصفاً باوصاف المائلة» ويعود 
الفيض عليه ومنه إلى جانب الوجود الظاهر. فإذا صدق عليه هذا الفيض يسمى 
عا عارفًء وعرفنا أنه قد اتصف بمجموع الصفات والاسماء . فهذا يكون قد استعلى 


۱ .في (س» ق ۲ب ): دهي ال طلاع ). 
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قبل الظهورية إلى حضرة الظاهر. فیکون من القبضة السعيدة التي تنسب إلى 
اليمين. والهابط وهو صاحب القام الستقل یکون قد استقرٌ فيه من حين وجوده في 
الأولية. وقد صدق عليه وصف القبضة الأخرى. فلما كان الوجود يستند إلى 
قبضتين وی عن كل مَنْ تسب إليهما بالعلوٌ ' والنزول. 

وقوله : « فاحذرني في الطلع»» يريد به استنطاق ما في ذات العارف من 
العلومات التى لم يصدق عليها العلوٌ والانخفاض . فإنها ما دامت غير متمايزة لا 
تتصف بهذا الوصف . وقد عرفنا آنه من حين كماله وفناشه فى ذات الله عاد عالا 
ععلومات متميّزة» وعلم غير متمیّز. فالمتميّز قد صدق عليه العلرٌ والانخفاض. 
والذي لم يتميّز لم يصدق عليه هذا الحكم, لكنه مائل إليه. 

فتحذيره من المطلع خوف على المعلوم الذي لم يصدق عليه التمییز لأن 
ذات العارف تحتوي على عالم وجاهل وما دونه وعكسهما. 

وقوله :« فان رأيت ظاهر سورك جاز الحد آنزلتك عن الطل» يريد بظاهر 
السور احیط الذي یحصر صورة العارف الجسمية . وهذا السور هو محيط بحضرة 
الظاهر. إذ الظاهر نصیب جسمه رضی الله عنه» فاذا جاز محیط الحضرة الذ كورة 
حده الفاصل بينه وبين حضرة الا ولية مال الشاهد إلى الأ ولية اضطرارا. وکذلك أي 
حضرة من الحضرات جاز سورها الحد فانها تمیل إلى الجهة التي قد مال إليها احیط . 

لكن هذا الشاهد قد سمع هذا الخطاب وهو في الح الذي بين الظاهر والأولية. 
إذ بدأ في شهوده هذا بالطلع. والمطلع كما قررناه يكون في الأولية؛ إذ هي محل 
الفيض . فلما كان في هذا الشهود في الح المذكور قيل له :« إن رأيت ظاهر سورك 
جاز الحد؛. ويريد بظاهر السور ههنا محيط حضرة الظاهر. 

وقوله :« إلى الظهر»» يريد به الأولية. فإنه إذا اجتمعت الأولية والظاهر 
كانت الا ولية ظهرا والظاهر بطنا؛ لأن المظاهر فيه مائلة إلى الوجود. وقوله ٠:‏ إلى 
الظهر»ء يريد به نقلته من الح إلى جهة الأولية» فانها كما قررناه بمنزلة الظهّی إذ 
منها الإقبال وعنها الإدبار. 


.) في (۱): «بالعلم». والتصحيح من ( س» ق الاب‎ . ١ 


الشهد السادس ۳۱۹ 

قوله :۰« وإن بقیت مع الحد رغب الطلع في مقامك» يريد به دوامه على هذا 
النمط من الحمل على مجموع الحضرات الأربعة, فإننا إذا قلنا إن العارف واقف لا 
يريد به وقفة تنافي الجري وإنما يريد بوقفته الثبوت على منهاج الكمال. وان جرى 
أو ظهرّ او شهد أو نطق أو خوطب فيكون الجري له مثل التحوّل في الصورء والنطق 
مثل القول على لسان العبد والظهور بالتقييد هو مثل النزول في الثلث الآخر من 
الليل» والشهود مثل قوله ميه : « اعبد اللّه كانّك تراه فان لم تكن تراه فإنّه يراك». 
ويكون الخطاب له مثل قوله َيه : « إن الصلي يناجي ربَّة». وقوله تعالى : 
ل کلم الله موسى تکلیما 4 [ النساء / .]١51‏ 

فكل هذه لا وصاف امختصّة باللّه تعالى اتصف بها العارف في حال فنائه. 
و تور عند بالوقفة هن ؤواعدافي از افر کیا . فإذا قلنا إنه في الح أو في 
إحدى الحضرات أو واقفاً يريد به ثبوته محمولاً على ج جميع الحضرات. وإذا كان 
محمولاً وقيل عنه إنه في الح جازء لأنه لا خروج له عن الحد. 

فقوله :« ون بقيت مع اد رغب المطلع في مقامك»» يريد به الترغيب في 
دوامه السرمدي محمولاً متصفاً. فإذا كان متصفا افتقر إليه محل الفيض اضطرارا 
SS‏ 
ويفيض العارف على سائر الوجودات مظاهر وصفات مختلفة ومؤتلقة» ولیس لهذا 
الفيّاض محل ' قابل للفيض إلا هذا القابل اخلوق على الصورة . فاضطرارا یرغب 
محل الفيض الذي هو المطلع في مقام هذا المقابل الذي هو العارف. 


قوله : ثم قال لي : طلع العرّ[ ۷۹ ب] في القرب. فشهد له كبرياء الكون. 

أقول : إن مراده بهذا الخطاب إظهار حقيقة العرّة على لسان هذا المعبر. ولهذا 
قال له : «فشهد له كبرياء الکون» . لأن هذا الشاهد عبارة عن مجموع الکون» فهو 
شاهد للعزة على الحقيقة . 

واغا ورد هذا الاسم في هذا الخطاب لأن الشاهد ناظر إلى المطلع؛ ' ملح على 
كيفية المظاهر المقيدة. وقلّما يُشهد مظه؛ الا مقيدا. وإذا صدق التقييد تسم اللّه 
تعالى بالعزيز. فاول اسم صدق عليه بعد اتصافه بالتقييد هو هذا الاسم. فلما كان 


١.في‏ (سءق ۷۳ب): ومحل كفؤع. 


۲۲۰ ست عجم بنت النفیس 
هذا الشاهد ناظراً إلى جهة الفیض ثابتا في الحد مطلعاً على تقييد الظاهر مع 
1 : وطلع العرٌ في القرب» أي ظهر لك وأنت قريب» يكاد فريك 

يفضى إلى الاتحاد. لأنه إذا انتقل من الأولية إلى المسمّى صدق عليه الاتحاد. فلما 
كان في الح كان قربياً من الاتحادء اس لش 

ولما كان هذا الشافة صقا تابو تلات الفیاضة اي محاذیا لها» كان 
شاهداً لها بالعزة وهو مجموع الكون. فكأنه قال له : طلع طالع عرّتي في المظاهر 
المقيدّة» وشهدت له أنت» إذ صورتك عبارة عن مجموع الكون. 

قوله : وطلع الوقت في الوقفة فشهد له بحر الرحمانية. 

آقول : مراده بالوقت : هو الزمان الفاصل بين الا ولية والظاهی وهوزمان يتميّز 

فيه العلم بشرط سلب الأ ولية وخفاء الظاهر إلى حين ظهور المتميزات فيه. فيكون 

العلم المميّز في هذا الزمان المذكور ليس له اطلاع إلى الأولية ولا إلى الظاهر. ولهذا 
يسمّى محلّه حدا. وذات الح من حيث هي ليس لها نظر» لكن النظر للثابت في 
هذا الحد “نهد الوقت عبارة عن زمان هوّلاء التابتین في ات تخترط اسلب الأولية 
وعدم النظر إلى الظاه فهذا يسمى وقتا . ولا كان هذا الشاهد ناظراً إلى المطلع ظهر 
له هذا الزمان المعبّر عنه بالوقت في صورة طالع حتى تتمكن له الديمومية. ولهذا 
ورّی عن ظهوره بالطلوع. 

وقوله :في الوقفة». يعني به أنه شهد ظهور هذا الطالع وهو واقف في 
ا لحك . فان الح محل الوقفة» وطلوعه ههنا ضروري لأن الزمان المعبّر عنه بالوقت هو 
1 . فمن لم يكن في الح لا يشهد هذا الطالع. والثابت في الحد 

تشهدة اص ط رار ؛ لاطلاع الشاهد الواقف على الجهتين. 

وقوله :«فشهد له ' بحر الرحمانية»» يريد به شهادة هذا العارف للطالع. 
لأن حقيقة هذا العارف هي اسم الرحمانية وسعته هي البحر المذكور الذي يستمد 
منه الحياة. فذاته تشتمل على هذا البحرء وقلبه منبعه وعبارته فیضه وصورته 
مقتسمة مستقلة به. فاذا شهد هذا العارف الطالع المذكور المورّى عنه بالوقت كال 
مجموع الرحمة قد شهد له» وإنما وی عنها بالبحر لان الوجود صادر عنهاء 


١.في(١):«فشهده).‏ والثبت من (سء ق ۷۳ب)۰ كما ورد أعلاه. 
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ومجموعه حي ») وقد قال تعالى  :‏ وجعلنا من الماء کل شيء حي 46 [ الأنبياء / 
0 فيج لا البح شمه عائلة . 


توله : وطلع الأدب في المعارف فشهد له عزاء أعمال تذكره أمر المطلع . 

أقول : مراده « بطالع الأدب في العارف». هو الذي يظهر على العارفين من 
اللطف والرافة والرحمة وعدم الخصوص . وهذا بالنسبة إلى الظاهر أدب» ويفضى 
افا ك ال ي لماش اني لکن لا ظهر هذا على ا ف بعد 
اتصافه بمجموع ما تحتوي عليه المعرفة» فان كل علم من العلوم م یختص بما تفتقر إليه 
أوصاف هذا الا دب المذكور. 

فباتصافه بالأحدية يظهر عليه عدم الخصوصء وباتصافه بالتفريق المفتقر إلى 
الجمعية يظهر عليه اللطف والرأفة . وباتصافه بالجمعية مع ثبوت التفريق تظهر عليه 
الرحمانية. 

فاذا اتصف بعد تمكين الفناء بالذات عاد فیاضاء واختفت هذه الا وصاف 
كلها كامنة ظاهرة في ذاته . فهو يمد الفتقرین د الی هذه الا وصاف كلذ بحسب 
افتقاره وقدر سعته . فالمستملةون من حيث شهودهم للكثرة وتيقّنهم للبعد يرون 
هذا أدبا لائقا بالسيرة» فمنهم من یحصل له غيرة تفضي به إلى الحزن والعزای 
فتكون عين عزائه شهادة على هذا الا دب الذي قد ظهر على هذا العارف . 

وقوله :« فشهد' . . . عزاء أعمال تذكّره آمر الطلع» يريد به شهادة الفيض 
الذي هو بغیر واسطة فانه یسمّی أمر الطلع» وآعماله : ما يصدر عنه من المظاهر 
المتنوّعة . فمن حيث هي کامنة في ذات هذا العارف تشهد له بما يظهر عنه وذاته 
حتوي على حاسد حزين صفته العزاء . وأول ما يشهد للعارف من ذاته هي الصفة 
النسوبة إلى الحسد . وهذا نجده في الظاهر في أنفسنا ظاهراء فنجد ذاتنا تحسد 
بعضها بعضاً على مجموعها. 

وقد عرفنا أن الذات من حيث هي : لا تتجزأ . فعلمنا أنها صفات تشتمل 
هذه الذات عليها » كالرحمة والانتقام . فان كليهما يغار من الاخر. والذات الجامعة 
تفسر كلا الصفتین وتجبرهما على الاجتماع فیها بمیزان العدل» فتجتمعان امتطرارا: 


۱ ساقطة من النسخ الثلاث . 


۳۳۲ ست عجم بنت النفیس 

وکل منهما يباين الاخر طبعا [ 1۸۰] ووصفا. فعزاء أمر الطلع هو ما صدر عن هذا 
الأمر من الصفات النسوبة إلى الغيرة . فکانه قال : طلم الا دب فى محال العارف 
الکمنة فى ذاتی فشهدت له ذوات الحسد الکامنة فیها ایضا. 


قوله : وطلع الطلعٌ» وشهد له الحد. 

أقول : إنه يريد بالطلع النور الذي ظهر الله به أولاًء وجعله محلا للانوار 
والمظاهر والصفات والأسماء. فذات المطلع من حيث هي لا تسمّی طالعاء فتسميئة 
لها بالطالع لظ إل كال مراده الطلغ التو إلى واي . ون كان مراده المطلع 
المنسوب إلى الأزل فجائز تقريبا لأن المطالع من حيث هي لا تُسمّى طوالع؛ إذ لا 
تطلع آبد! لأنها محل الطوالع. 

وقوله : «فشهد له الحد»» مناسبء إذ لو كان طلوع المطلع حقاء لانه أول 
شاهد للمطلع هو الحدة؛ وليس يشهد صورته وإنما يشهد آفعاله وما يظهر فيه من 
الطوالع. وأيضا فان الح فاصل بينه وبين الحضرة التي يزيد الفيض عليها فيشهدها 
صورة اضطراراء ويشهد لها بالأفعال. 


قوله : وطلع الموت, وشهد له عزاء التقدير 

[ أقول : مراده بطالع الموت : المبشر بالنقلة من حضرة إلى حضرة» وهو بعينه 
يمكن للمتنقل فيها الاتصاف بالنقلة ]' . فطالع الموت هو شبح الروحانية» يتراءى 
في قهر الجسد فيحصل الراد للنقلة : علم اليقين بها. ويكون الطالع قد ظهر في 
باطنه» ولا يشهده عيانا. 

فإذا تحكّم القهر في الجسد ومازجه ممازجة الاتحاد» ومالت النفس إلى جهة 

ضرة المقابلة التي هي حضرة الباطن» فتعود الروحانية الترائية شبحاً اكثف ما 
0 الذ کورق لأنها تكون قد أخذت من الجسد الظاهر 
شيئاً. فإذا ظهرت هذه الكثافة المذكورة عليها یاخذ الطالع في الظهور من قلب 
المنتقل إلى نظره الباصر. فلا تزال الروحانية التي قد ظهرت عليها الكثافة تجذب 


١‏ . الجملة السابقة ساقطة من (۱) و( ب ق 17498ب ) والاستدراك من رس ق 4لا ب). 
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المنتقل. وبقدر جذبها تاخذ منه کشافة. وبحسبه يميل الطالم إلى الظهور حتی 

يصير النتقل في الح الفاصل بين الباطن والظاهر. فيظهر الطالع من قلبه. ويتراءى 
ل في حضرة الباطن فيتيقن المنتقل حين رؤيته للطالع بالموت» فيشهد القدر لهذا 
ای با و سای . لكن لا يشهد هذا القضاء 
حقيقة. فعند ظهور هذا الطالع يشهده حقيقة 

وتعود صفات النتقل فى الظاهر ذات عزای وهی بعینها كانت مسببة للانتقال . 
فبتتقل صاحب هذه ال وصاف من الحد إلى الباطن» فیعود مشاهد! لطالع ا موت 
عياناً واتصافاء فیحصل لداعين الیقین باطوت . وطالع اموت هو الذي يُمَكن للروحانية 
الكمال. فيدوم هذا المنتقل ذ في الباطن آنا واحدا وینتقل إلى الأخر ا فیحصل له حق 
القن اة التي كان یظنها موتا. 

قوله : «فشهد له عزاء التقدير»» يريد به آوصاف التخلفین في حضرة الظاهر 
بمد التقلین . فان حقاتقهم فاعلة للق وصورهم مفتقرة إلى التسلية عما نقص 
منهم. فلا یزالون في عزاء مفتقرین إلى التسلية إلى حين أن يرد على احضرة مظهر 
مکمل للنقص ملائم لطباعهم. فیعودون في حال کمالهم متصفین بالتقدیر. 


قوله : وطلع الرفق ببیت الحياءء وشهد له ظهور النطق. 

أقول : معنی « الرفق» هو تمكين المهلة» وطالعه مُمَکنّه. فإذا علم الطلق بعد 
تقييده أن عين هذا التقييد هی حقيقة الاطلاق وصدر من بعض القیدات إلى 
بعضها ما تعافه نفس الكل فتظهر صفة الاطلاق له فی هذا الان على سبیل التذ کیر» 
فینشا عن الصفة الظاهرة صفة الرفق الذ کورة. وتکون نشاتها ماثلة للطالع» فیردع 
التصف بها صفة الانتقام التي کانت نشأت ما عافته نفسه» فیتمکن الرفق المذكور 
إلى حيث يصير مهلة. ثم نه یظهر بطالع هذه الهلة فیتمگن ویصیر بمعنى الرفق . 

وکون هذا الطالع ظهر ببيت الحياء هو ظهور مناسبٌ ومحل قابل لهذا 
الطالع لأن موجبه استحیاء من المقيدات فى حال صد ور الا ذية التي تعافها ذات 
القيد. فلما كان الحياء موجباً صار محلاً لهذا الطالع المذكور. ۱ 

قوله :« وشهد له ظهور النطق»» يريد بالنطق ههنا ترجمان الفهوانية الواردة 
على محل العاني الذي هو القلب. فلما كان الرفق واردا على سبيل العلم للعالم 


۲۲ ست عجم ينت النفيسن 
تعالي» e‏ رودم و د 007 


لورود الرفق الذكور» صفة كان أو فعلاً. E‏ 8 إلا بالعبارة 
عدم رقف كان أو خا اوا او تة 


قوله : وطلع الاسم, وشهد له الحجاب . 

أقول : مراده بالاسم صفة من صفات التقييد لأنه لا يتسمّى إلا بعد ظهور 
التقييد» ولا يتقيّد إلا بعد ظهور الأسماء. وكلاهما مفتقران كل واحد منهما إلى 
الآخر. لكن افتقار التقييد إلى الأسماء أشد ضرورة منها إلى التقييد . لأن التقييد 
عرف بالأسماء والرسوم والحدود والكثرة المتميزة إلى غير ذلك . فكل هذا يعرف 
بالأسماء ولا تعرف الأسماء به. 

وبالحقيقة فان نشأة الأسماء للتعريف» ولا تؤخذ معانيها من أفعالهاء وإِنما 
تؤخذ من ألفاظها وجمعية تركيبها. فمن حين ظهر الله تعالى بالمقيّدات اختصر 
لطائفها من كثائفهاء وجعل اللطائف أسماء ظاهرة وهي خافية على الكثائف. 

قوله :« وشهد له الحجاب»؛ معناه مناسبٌ بل ضروري التركيب لأنه من 
حين عرفت الأشياء بالااسمای بل من حين تقييدها [ ۸۰ ب ] اتصف الظاهر بها 
بالاحتجاب . ومن ههنا جعل واحدا من الجملة لكنه مُنرّه عن الممائلة والشركية في 
الأفعال. فمن حين تقيد تسمی حتى يعرف التقييد» ومن حين تُسمى احتجب 
واتصف بالاحتجاب. وتَسَمّى بالعزة وهي عين تمكين الاحتجاب . فشهود الحجاب 
للاسم ضروري» لا الا بنماء معاني اجب التفرقة» والقاظها تقیید الفترقات» 
فلهذا كان المستقل باسم من السمای ذاكراً أو متصفاء محجوبا. 

قوله : وطلع التبرژ. وشهدت له الرؤية. 

آقول : مراده ب« التبِرُّوٌ)» حقيقة التمییز. لأن معناه مأخوذ من اسمه. فانه 
من حين صدق التمییز على الوجودات افتقرت التمیزات إلى السمم والبصر والنطق 
والادراك التجزی بحسب اختلافه . وموجب هذا الاختلاف ' حقيقة التمییز. فالنطق 


.4 في (س. ق ١۷ب ): «الافتقار» بدل «الاختلاف‎ .١ 
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إيصال المعانى إلى الا سماع ذات القبول» والسمع مرتبط به» والبصر لتمکین التمييزء 
والادراك التجزی لتحقیقه . فالمکُن للتمییز من هذه الا وصاف هو البصر لان 
النور تميّز للا شیاء بواسطته» فشهادة الرژية للتبرژ ضرورة . ولهذا من حکم على 
بصره باحدیته برئ عن التبرژ المذ كور . 

واکمن النور المميّز في قلبه. فیعود ظاهره ظلمانياً حو الكثرة» وباطنه نورانياً 
لتمييز العانی الواردة من الخطاب السرانی والس الفهوانية . فالخطاب السرانی هو 
خطاب او" للشاهد . والفهوانية هي الموارد التي ترد على القلب بغير فكر ولا دا 
ولا موجب . 


قوله : وطلع عين البصيرق وشهد له الکشف . 

آقول : مراده ب« عين البصیرة». شهود الشاهد للحق بغیر حجاب ولا ظن ولا 
امتراء. ومن هذا الشهود یظهر الفرقان بين الکشف والنوم والوت . فالنوم يباين 
الکشف بالنقل والغفلة وعدم الحصر والحفظ والانطباع الثابت في مرآة القلب . 
وکل هذه أوصاف للکشف يباين بها النوم . فاذا حصلت البصيرة فى النوم عرفنا أن 
قام الشاهد لها برزخي بین الوق والمياة ولا نستي هذه بصيرة لانها لا حقیق 
نیها. 

وآما البصيرة فیشترط فیها التحقیق . لکنها آعنی النوميّة» تسمّی استناد 
اسم الله الدبر إلى ذاته . وحظ صاحب هذا المقام قوله عله : « الناس نیام فإذا ماتوا 
انتبهوا». وهذا مقام لا ينسب إلى المعرفة ولا إلى العلم لأن صاحبه غافل نائم أبدا. 

وأما صورة الكشف فتباينه بالأوصاف المذكورة اولاً» ويضاف إليها التیقظ 
أنضاء والیقین بان لا موت ولا حياة ظاهرق فتظهر البصيرة لصاحب هذا القام 
فيتيقّن أنه لم يكن مات ولا كان حيا بالحياة التي عاد إليها. فإذا صار هذا المقام 
لصاحبه وصفا سمّي « صاحب حال». وإذا أفضى هذا الحال إلى فعل كان « مقاما؛ 
ظاهرا بخفاء الحال . 

وأمًا مباينة هذين المقامين للموت فيقين المنتقل أنه في الآخرة دائما بلا شهود 
حد وث ولا غاية ولا نظر إلى محله الذي كان فيه . بل یتعیّن أن لا کون ظاهر. فهذا 
قد بنا مباينة هذه الامور بعضها لبعض . فلا يشهد لتحقیق البصيرة سوی الکشف . 


۳۳۹ ست عجم بنت النفيس 

وجَعْلٌ هذا الشاهد للکشف شاهدا للبصيرة في غاية النسبية» لانه بواسطة الکشف 
حصلت البصيرة. وبواسطة البصيرة حصل الاتصاف . وبواسطة الاتصاف کت 
المعرفة . والکشف اصل هذه كلهاء وهو شاهد لها" . 


قوله : وطلع الدعاءء وشهد له البعد . 

أقول : مراده ب( الدعاء»» ظهور حقيقة الافتقار في عين معناه» لأنه إذا حصل 
الافتقار لبعض المحصورات. المسلمة المؤدية إلى الألوهية حقهاء تكون حقيقة الدعاء 

عين التسلیم . لکن الدعاء تسلیم بصفة آخری. وهذه الصفة صورة جذب مراد 

لتکمیل النقص الذي هو الافتقار . فغير المألوه لایجاب داعیاء بل لا يُسمع دعاژه 
لأنه يُشترط في الدعاء التسليم» والداعي بالضرورة یکون مثبتا للشنوية» والشنوية 
تقتضي البعد والقرب. وخصوصاً إن كان الداعي مُنزهاء فیکون قاطعاً بالبعد بشرط 
تسليم المذكور الذي به تتحقق الألوهية. 

فقد يوجد عبد غير مألوه» ولا يوجد مألوه إلا عبداء فالداعى المجاب بالضرورة 
ا ESE‏ دعا فإنه لا يجاب. فحقيقة 
الدعاء صادرة من المألوه المنزّه القاطع بالبعد وعدم المائلة والعجز والذلة. والقيام 
بأمر الأولية من الحمل والتنزيه وما أشبهه . فإذا اتصف الداعى بهذه الأوصاف كلها 
ظهرت حقيقة الدعاء ظهور نشأة عنه. 1 

وقوله :« وشهد له البعد»» يريد به الناسبة. وهي ضرورية. لأن من شروط 
الداعي التيشّن بالبعد والتنزیه كما قلنا. فعين يقينه هذا ينتج منه حقيقة البعد» 
فاضطرارا يشهد للدعاء حال الافتقار والإجابة. 


قوله : وطلع الصفح» وشهد له الذنب. 

أقول : مراده ب« الصفح) إظهار حقيقة العفو. وقد ظهرت هذه الحقيقة له 
ظهور وارد. ولهذا عبر عنها بالطلوع لان مجموع هذا المشهد قد ورد على هذا 
الشاهد» وهو محمول على الح الفاصل بين المطلع والظاهر. فلهذا ورّى عن الموارد 
بالطوالع لأنها واردة عليه في صورة فيض» والفيض یجتد العاني آن كونها مفاضة؛ 
ثم يلقيها الفياض في محلها القابل المفتقر أو الجاذب أو المغطى . 


١.فى‏ ( س . ق دلاب ): «شاهدها». 


الشهد السادس ۳۳۷ 

فمن حيث هي مجستمة في حال الفیض يجوز أن يعبر عنها بالطوالع لان 
حقيقة الطالع جسمانية نورانية» لكن تباين هذه المجسّمات بالنورء فان حقيقة 
الطلوع هي للأجسام النورانية . فلما كانت هذه الموارد تحكي الطوالع الجسمية جاز 
أن يعبر عنها [ ۱ 1۸] بالطوالع للمشاركة الجسمية. 

وأيضاً فإنها ظاهرة من محل ظهور الطوالع . ففي تسميته لها بالطوالع مناسبة 
ماء فمن حيث تجسيم المعاني شهد طلوع الصفح في صورة جسمانية. والذنب 
لازم له سواء كانت حقيقته مقدمة في الطلوع أو مؤخرة: فبالتزامها لها شهدت لها 
اضطرارا أعني حقيقة الذنب. 

توله : وطلع ما لا يُكشف, وشهدت له الولاية. 

أقول : مراده ب(ما لا يُكشّف»» حقيقة الاتصاف بشرط فناء الموجودات في 
ذات المتصف لانه قلما یعبر التصف عن اوصافه, خوفاً من الظاهر التجزی التصف 
بالافتقار» وإصدار الا ذية والعلو والانخفاض والحسد والحماقة. 

فكل هذه الا وصاف يقدر العارف الکامل على دفعها باضدادها ویبوح با 
يريد ٍظهاره ویکتم ما يؤثر کتمانه . لکنه التزم إظهار هذه الا وصاف الصادرة عن 
لطا اء جه جه | ریم لرجود على الإطلاق .خم اجمی حقيقة عن 
حقائقه امختصة به كان مبطلا لشىء من الوجود الظاهرء وهذا على العارف محال» 
لان من شروط كماله ترك الأشياء جارية على منهاج فيضها وطبائعهاء ويلتزم أن 
يضعها في محالها اللائقة بها عنده. 

فلما كان هذا الشاهد» رضوان الله علیه متصفاً بالأوصاف المذكورة إلى غير 
ذلك ما یلیق به» ترك الأشياء جارية على قدر فيضهاء ووری بما يليق بحقائقها. 
وحیث كان فى هذا ا محل المذكور كانت موارد الفيض آتية إليه ومفاضة عنه بعد 
تبانها: فظهر له ما لا يكم ي قيض مر اليح وحعیقعه صورة الاتصاف: انا 
ی ی ان و و 

ويتفق أن يكون عند الکامل إِمَا قصور في العبارة وإما شح لأجل الصلحة أو 
لأجل الخوف . ولا يمكنه E‏ ا ا 


فيزداد الناس بها تحيراً. والأؤلى ستر مثل هذه الاشياء إذا لم يكن العبر قادرا على 
إيصال المعاني . 


۳۳۸ ست عجم بنت النفیس 

وآقرب ما یوصل الاتصاف إلى الفهوم قول العارف : (إِنني منّصف بمجموع 
الوجوده. وه آنا فان في ذات الله تعالی» . فقوله :«طلع ما لا يُكشّف». يريد أنه 
قد ظهرت آوصافه انختصة به في صورة طالع لأجل وقوفه في هذا انحل . وآراد العبارة 
عنه فزاده إغماضاً . وهذه الأوصاف امختصّة به هي فناژه في ذات اه وبقاژه متصفا 
عجموع الأ وصاف . 

وقوله :«فشهدت له الولایة» تأ بيد ا ذکرناه ویرید به مرجع الأحكام إليه 
في زمانه» لأننا قلنا إنه متصف عجموع الا وصاف . فإذا كان هذا الحكم صادقا عليه 
كان مُسمَّى بمجموع الأسماء وأخفاها' الأحدية. ثم يظهر معنى هذا الاتصاف 
عليه ويختصر له من المعنى اسما فيقال : « قطب» وهی مناسبة حقيقية لمدار آمر 
الوجود عليه من حين اتصافه عجموعه قشم ن ااافا كور ستصيف اة 
لأن الولاية مرجع الأمر إلى ذات المتصف بها. 

وهو من حيث فناؤه فى ذات اللّه احتوى على الأسماء والأوصاف . والولاية 
یومشذ للّه. وهو متصف بها من حین الفداء ال کور. فهي کامنة في ذاته. فلما 
ظهرت له آوصافه التی وى عنها با لاایکشف. شهدت نها الولاية الکامنة في 
ذاته . فکانه قال : ظهرت اوصافي امختصّة بي فتیقنت أن ملجا الا مور ٍلي . والشاهد 
ههنا هو الیقین. 


قوله : وطلع ما فوق العرش. وشهدت له دلالة الحق . 

أقول : يريد ب« ما فوق العرش» اسم الله الرحمن. فإنه كلّما مر على الشاهد 
الواقف في هذا الحد مائة فيض نشات الح كانت فقا تیک لوصا إن 
كان الشاهد مستحضراً في الآن لاوحاطة فتظهر له الرحمة في صورة جسمانية 
كشهود الرحمن على العرش واستوائه وما أشبه ذلك . لكن لا تظهر الرحمة» جسمانية 
كانت أو لطيفة إلا فى صورة المسمّى» وقد شهد ههنا صورة الرحمة طالعة في 
هة مسگاها: مستعلية عل الاحاطة ولهذ! قال وما فوق العرش4. 

وقوله :۰« فشهدت له دلالة احق» يريد بدلالة الحق ههنا الإحاطة لأنه لا 
تشهد للرحمة إلا هي, لان العلم الذي يُحاط به ینشا عنه الرحمة, فاضطرارا يشهد 


1. في (س. ق ۷۲ب): «واً خصها» وقد سقط من ( س) الجملة الاولی من هذا القطع . 


الشهد السادس ۲۹ 
الاحاطة بالعلم لأجل نشأة الرحمة عنه وتوریته عنها بدلالة الحق» لأن الاحاطة 
تمكن التحقیق بفناء الا شیاء وبقائها» فهي اسم للتمکین. وهي لازمة. وادل ما على 
الق من الا وصاف هي الحاطة لانه من حين یتصف الشاهد بها يتيقن أنه قد 
اتصف بمجموع أوصاف الحق» إذ الاحاطة لله . فإذا أحاط الشاهد بكل شيء علماً 
e‏ اله تعالى» وحصل له الاتصاف . فالإحاطة دليل على 

حقيقة الله . فلما كان الرحمن محیطاًبالا شیاء من حيث الاستواء كانت غين إحاطته 
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قوله : وطلع بحر الرجوع. وشهد له فقد النور. 

أقول : يريد ب( ب بحر الرجوع» صفة فنائه في الذات لأنه بالنسبة إلى المقيدات 
رجعة إلى الذات الظاهرة بهاء وتوريته عنها بالبحر من أجل سعتها وإطلاقها وعدم 
حصرها وكونها مادة للحياة» لكنها غير متجزئة مع أنها تعطي حياة متجزئة» وهي 
عدم على الإطلاق . فالتصف بها على الإطلاق معد وم فيها ظاهرٌ لعينه فناؤه» لکنه 
يتزيد على هذا الفناء باسم البقاء آبدا وازلا . فالأزل يتصف به من حين شهوده 
للرجعة» والأبد من حين اتصافه بالبقاء الدائم السرمدي الذي لا انقضاء له. فالرجعة 
[ ۸۱ ب ] للاتصاف بالازل . وتوريته عن طالعها بالبحر لأجل الحياة الدائمة. ف 
«بحر الرجوع» صورة سعة الإطلاق بشرط الحياة الدائمة مدق الغير الْسْتَمِدّة 
والفياضة» الغير المفاضة . 

وقوله : « فشهد [ له ] فقد النور»» يريد به إظهار هذه الحقيقة على حقيقتها 
بغير خفاء. فإنه لا يحصل الاتصاف بالرجعة التي هي حياة الأزل الدائمة وبحرها 
الذي هو حياة الأبد إلا بفقد النورء لانه إذا فقد النور فقد التحديد والتمييز 
والاختلاف والا نواع التعد دة بل حقيقة التقييد كلها. ويظهر بحر الرجوع الذي هو 
حقيقة الإطلاق» وصورته الفناء في ذات الله تعالى» وكيفيته محو الأشياء وبقاء 
الإدراك الأحدي من غير مدرك ولا مدرك ؛ لكنه مدرك لذاته فقط . وحقيقة هذه 
الصفة - أعني الإطلاق - تنشا عن فقد النور المذكور. 


قوله : وطلعت المسكنة» وشهد لها ظهور الإنيّة . 


۲۳۰ مست عجم بنت النفيس 

أقول : مراده ب« السکنة» ظهور حقيقة الافتقار بشرط وصف من أوصاف 
ال . فیکون هذا الوصف خصوصاً بالفتفر کخصوص الناطق بالائية بنفسه. فلما 
تجستدت العاني لهذا الشاهد ظهرت السکنة له في صورة جسمانية وان كانت 
معنی . . ولیس ظهور المسكنة مثل ظهور باقي العاني التجستدة. فان العاني المتجستدة 
ا . والسکنة تلعزم كل مظهر مقیّد. فتباین باقي العاني 
بالترداد الناشئ من حقيقة الإرادة للتقييد . وليس تردادها تکرارا؛ وإنما هي نش 
ل ا ا 
الشاهد وهو فى هذا المقام تكون المسكنة لازمة له» لكنه قد أضرب عنها صفحاء نا 
رآه من الصالح وعدم الفائدة في التكرار. وقوله ٠:‏ وشهد لها ظهور الإنيّة)؛ يريد 
بالإئيّة ههنا تحقیق الثنوية ليصدق التقیید . فان الإنيّة معنی صادق على واحد من 
القید ات یفهم من لفظه خصوصه لنفسه . ومتی حصل الخصوص أو النطق أو 
السماع وجب ظهور حقيقة التقیید المرادة لاثبات الثنوية» بل الکثرة مطلقاً . لکن 
الإثقة یکتفی فیها بوجود اثتین. فالظاهر بحقیقتها متصفاً معناها یکون ناطق 
حتی یحصل له الخصوص بنفسه بشهادة السامع الاخر. 

فمراده بشهادة ظهور الإنيّة (ثبات حقيقة الشنوية التي نشا عنها الافتقار. 
لکن الافتقار سابق ههنا على الثنوية المذكورة» وينبغي أن تکون الشنوية سابقة 
علیه. لکن لسبقه علیها, وجه إلى 'الكفيقة وهو آنه لا كان الشاهد متصفاً عجموع 
الأوصاف» وهر في هذا ال اللارم لهذا الشهوده ولیس یظهر عليه وصف من 
الأوصاف سوى كونه شاهداًء وهو متصف بالإنيّة من حيث كونه مقيّداً حتى يكون 
شاهدا لمشهود . فلما ظهرت حقيقة الافتقار الموثى عنها بالمسكنة شهدت لها الإلية 
التي هي ظاهرة عليه من حيث كونه شاهداً لمشهود. فالثنوية حاصلة ههناء والإليّة 
وصف لواحد من الاثنين كما قررنا. 

قوله : وطلعت العظمة. وشهدت لها الهويّة. 

أقول : مراده ب« العظمة) الحقيقة الجامعة مجموع الا شیاء عموما بغير خصوص» 
فهي صفة تظهر على الأشياء فى حال الافتقار إلى اجمعية فینشا عنها الاسم 
الجامع. فيجمع الاشياء بشرط بقاء أعيانها ثابتة متعددة. وهذا ضد جمعية الفناء. 


الشهد السادس ۳۳۱ 
نإذا صدق على الکثرة هذا الجمع مع بقاء الأعيان ظهرت العظمة مرة ثانية حتی 
بنشا عنها الاسم « العظیم» . فإذا شوهدت العظمة ظاهرة أو طالعة أو مفاضةٌ تکون 
قد شوهدت حقيقة الجمع. فکانه شهد فيض ذاته ههنا مع مجموع الوجود. لان 
العظمة تشتمل على اجموع» وعلی الفاعل أيضا. فاذا شهد الشاهد ظهور هذه 
العظمة یکون قد شهد صورة فیضه ایضا بمنزلة الجري . 

وقوله :۰« فشهدت لها الهويّة؛» يريد بالهوية تمكين الاسم العظيمء لأن 
حقيقتها عظيم متمگن . وایضا فإن الهوية اسم للذات بشرط بقاء الأعيان. والعظمة 
اسم للهويّة بالشرط المذ كور» فهما اسمان متمائلان ناشتان من محل واحد» دالان 
على معنى واحد . لكن الهوية اسم للذات» والعظمة تنشا عن هذا الاسم . فالهوية 
تعرف بهء والذات تعرف بها. فلما كان هذان الاسمان مرتبطين - أعنى العظمة 
وت شي كل ولد كينا لله اقطرارا ‏ ارت اة بالكيون فى دات 
هذا الشاهد على طلوع العظمة وسبقها في ذاته من حيث المائلة والاقتسام والخلق 
على الصورة. فمن حيث صورته الكاملة كانت الهوية كامنة فيها. فلما ظهرت 
حقيقة العظمة شهدت لها الهوية شهادة الترام . 


قوله : وطلع التیه . وشهدت له الاهية. 

أقول : مراده ب« التيه»» ظلمة الفناء بشرط بقاء الحياة. فاذا ولج الشاهد في 
هذه الظلمة وصورته باقية میت هذه الظلمة تیها. لانه إذا استقرّ فيها لا يجد 
لذاته مخرجا ولا مستند] ولا نهاية ولا فروجا خرج. فتظهر عليه الحيرة. فلما كان 
هذا الشاهد متیقّنا بالثنوية ههنا شاهدا للفيض» وظهرت له هذه الظلمة سمّاها 
تبها لولوجه فیها مع بقاء صورته . وهذه ظلمة الفناء احقيقي تظهر للشاهد في کل 
مدة حتی تفنی الا شیاء فناء جدیدا. وهذا الفناء ليس فناء ضرورياء وإنما هو عارض» 
فلاجل هذا يسمّى تيهاء[ 1۸۲] لان الشاهد فيه باقية صورته, فلا تزداد فيه سوی 
الحيرة. لکن لکماله السابق ينجو منها في آن ظهورها . 

قوله ۳ وشهدت له الماهيّة), يريد بالماهيّة ههنا معنی من معاني الذ ات 
وهي حقيقة التيه . فان الذات تظهر للشاهد بأوصاف مختصة بهاء ومجموع مظاهرها 
ظلمانية » فالمظهر الذي تفنی فيه حقيقة الشاهد يُسمى محوا. والمظهر الذي يفنى 


rr‏ عت عحو ت ال 


[فيه] ' تمييزه ويبقى إدراكه متجزئا یسمی فناء صوريا. والظهر الذي تفنى فيه 
e N‏ 

فهذه مظاهر الذات بشرط الظلمة المذكورة . فلما كان هذا الشاهد ههنا فى 
مقام الثنوية ظهرت له الذات بصفة التيه لتبقى صورته الشاهدة. فكأنه قال : 
طلعت الظلمة المفنية وشهدت لها ذاتها. 

قوله : وطلع الحجاب . وشهدت له اللميّة. 

أقول : مراده به احجاب» هذاء التجزو بشرط إرادة الکمال . لأ التجزؤ على 
الإطلاق مفتقر إليه لأجل الكمال. فلما كان ضروريا كان الحجاب حدة لأنّ حدهُ 
تفصيل الكثرة بعضها عن بعض . فمتى حصل التمييز واليقين بالبعد والقرب ظهرت 
العرَة متمكّنة بالحجاب . فلما تمكّنت العرَّة كان تمكينها عين الحد المذكور. 

وهو ضروري الظهور مفتفر الیه فی كمال الذات. لانها آنا تتصف به؛ وتمكن 
الح المذكور إلى حيث يصير حجاباء وآناً تتصف بالاطلاق فتمحو هذه الكثرة» مع 
ما حصل من الحجب. ویفنی النور المميّز للمتجزئات» فيعود الوجود ظلمانياً؛ وهي 
حقيقته على الاطلاق . 

قوله : «وشهدت له اللميّة)» يريد باللمية علة الشهود. وحقيقتها معنى 
الافتقار إلى الکمال وصورتها التکثر. فكونها عله ضروري» لأن الذات لا تفتقر إلا 
إليها طبعا. وينشأ عن هذا الافتقار من الأفعال الإرادة . وينشأ عن الإرادة العلم. ثم 
يظهر من العلم حقيقة النور فتميز حقائق المعلومات» فيحصل التجزؤ الشار إليه 
بالحجاب» وتظهر لیته عليه» ومعناها حقيقة الافتقار . ۱ 

وإنما شهدت اللميّة للحجاب لأن الوجود ظاهر بصفة التکش والحجب فيه 
متمكنة» والتجزئات فانية فى حقائقها . من حیث اوها تفحض عن هذا التکثر 
وتستکشف عن موجبه» فموجبه الکمال وهو حقيقة اللميّة. 


وله : وطلع النور" وشهدت له الكميّة. 


۱ فیه » ساقطة من الأصل (١)؛‏ واستدرکت من (س. ق 1۷۸). 
۲ في النص المحقق للمشاهد لابن عربي ٠:‏ وطلع الشوب». د. سعاد حکیم وبابلو بنیتو؛ 
مرسية 4 ۰۱۹۹ ص 5 ه . وفي بعض النسخ كما هو آعلاه :« النور» الرجع السابی» ص ۰۱۳۳۲ 


المشهد السادس تضق 
أقول : مراده بطالع النور حقيقة التمییز» والطلوع هو للنور على الحقيقة. 
فمن حين يظهر النور يتميّز الوجود ویتمگن حصره في عين التجزؤ. ومنشا هذا 
النور من إرادة الذات المطلقة . فاول ما يميّز هذا النور المعلومات في [ العلم ]' . ويكون 
الطف مما هو عليه. فإذا ظهر الفاعل به ازداد كثافة» وتميزت به المعلومات أيضا. 
واطلق عليها الظهور. فبزيادة المعلومات من الكثافة ازداد النور أيضاء خصوصا إذا 
ظهر في صورة طالع» » فيكون نورا متمیزا بنور ألطف منه . فالنور الطالع ههنا هو النور 
الميّز في حضرة الظاهر» وهي عندنا اكثف الا نوار» والمتميّزات به أكثف الأجسام . 
وقوله : « وشهدت له الكمية»» يريد بالكمية حقيقة حقيقة الحصر التي هي محل 
مستند الجزئيات . لان صفتها معنى النور» ومرجع حكمها إلى الذات المطلقة الظاهرة 
بالنورالمیْز لها . فکمیته حك حضرة من الحضرات وهي التي ظهر مفاضاً إليها. 
نکانه قال : ظهر النور وشهد له حد الإحاطة به واا هی عور د 
الظاهر. فاذاًفاض الفاعل لیها نورً لا تشهد له حضرة خي وانما يشهد له محیطها؛ 
أعني الفاض إليها. فمحیطها كميّتها. فالنور الطالع ههنا هو نور حضرة الظاهر» 
ومحیطها هو الشاهد له» وهی الكمية الذ کورة شاهدة . 


قوله : وطلعت الوحدانيك وشهد لها العدم. 

أقول : مراده ب« الوحدانية» ضد الثنوية . وهو حقيقة التفرّد بشرط شاهد 
ومشهود. لأن الشاهد ههنا بمنزلة الصفة. والشهود عنزلة الوصوف بهاء فتکون 
الصفة تشهد موصوفها. وعين شهودها أن لا اني متصفا بها . فیحصل للموصوف 
التفرّد بضد الثنوية» ویحصل للصفة التفرّد بهذا الشهود فكلا الصفة والوصوف 
متصفان بالتفرّد . 

وقد يكون هذا التفرّد على ضربین : تفرد عموم» وتفرد خصوص . فتفرّد 
العموم هو ضد الثنوية كما قلناه. وتفرّد الخصوص قد یکون فيه ثنویة . وأحد 
الوصوفین متفرّد بما ليس هو في الاخر. وليس مراده هذا وإنما مراده تفرد العموم الذي 
هوضد الثنوية» ولهذا قال :« وشهد لها العدم». لأن الواحد المتفرّد ههنا ليس له 
ثان» وليس لوجوده ضد سوى العدم؛ وهو مكمن في ذاته إكمان سعة. 


١.العلم؛‏ ساقطة من (١)؛‏ واستدركت من (سء ق ۸۸ب). 


۳۳ ست عجم بنت النفیس 


واحتواء الشاهد على هذا قوله تعالی : فإ وسع كل شيء علما ۱4 . والعدم 
و ا تعر هك راج اشاعل قال جه . فإذا صار شيعا وسعه علم الله. 
وليس مراده العدم الذي ينطق به فإنه عندنا محال. وإنما مراده عدم الأشياء» أعنى 
فناءها في عين البقاء. فلما ظهر التفرد له في صورة طالع شهد له عدم ال شیاء 
الممكن له. لأنه إذا عادت الأشياء واحدة بعد فنائها فهو العدم المشار إليه» یحصل 
لهذا الو احد التفرّد بشهادة العدم المذ كور الذي هو محو الأشياء. 


قرله : وطلع الاختیار وشهد له العهد . 

آقول : مراده ب« الاختیار» المشيئة» إذ الاختیار والمشيئة والارادة أوصاف تميل 
بالذات إلى التقیید . وحقيقة هذه الا وصاف الثلائة هي الشيعة. والباقي ناشیء 
عنها. فلما كانت الأشياء المقيدة ظاهرة بالارادة إلى الازل» وهو محل أخذ العهدء 
كان کل مشيئة تصدر مظهرا من المظاهر يشهد لها المظهر السابق عليها في احل 
الأزلي المذكور. 

وشهود العهد له ضروري» لأن كل مظهر وارد صادر عن المشيئة؛ والعهد 
بواسطتها صدر لتمكين حكم الرب . فكلا الشاهد والمشهود له صادران عنها 
[ سورة ۸۲ ب] والعهد سابق على الاختيار» والسابق شاهد للاحق. 


قرله : وطلع ما لديه» وشهدت له النازل . 

آقول : يريد ب«ما لدیه» الأ شیاء احصورة فى احاطة العلم بشرط إحصائها 
ظاهرا وخافیا . فاستحضارها في عين إحصائها هو ما لديه . لأنه إذا كان قد أحصى 
کل شيء عددا؛ فالاشیاء حاضرة له من قوله تعالی : فل هذا ما لدي عتيد 4 [ سورة 
۲۲۳/3 وهو بمعنى الاحصاء . فکانه قال : ظهر لي کل شيء احصاه اه عددا. 

وهذا ما یاخذه الشاهد من حين اتصافه عجموع الوجود لانه إذا حصل له 
الاتصاف المذكور كان قد حصلت له الإحاطة بکل شيء بواسطة الاتصاف . 


۱ سورة طه ٩۸/‏ . وفي (۱) و( س) :وس سع کل شي مر حمة وعلماه» ولیس في الآية كلمة 
رحمة ؛ آما ذکر الرحمة والعلم معا فقوله تعالی : را وسفت کل شي ءرحمة وعلماً # 
في سورة غافر / ۷ . 


الشهد السادس ro‏ 

وقوله ٠:‏ وشهدت له ' النازل»» يريد بامنازل محال القی ات احصورة عددا. 
نبقدر تشتیتها وغییزها تحمل في محال مختلفة تعرف بها کال علام المعرّفة و 
جعلت منازل متعد دة لاختلاف آنواع التمیزات . وبقدر اختلافها اختلفت ۲ الحالٌ 
الموتى عنها بالنازل . فکانه قال : طلعت صور التعد دات [ احصورة] " وشهدت لها 
محالها. 

توله : وطلعت السكينةء وشهد لها التمكين. 

أقول : مراده ب« السکینة» الصفة التي يظهر بها وقار النفس بشرط ظهور 
ا فاذا ظهرت البلالة فى صورة صفة مکنت من حن ظهورها وصارت آسماء 
ا الف اا ع الطیش, فیکون هة قابله معتی الرقاز الذي ظهر علی ال 
مع الجلالة الذ کورة. فيصير القابل الذي قد أكمن بظهور الجلالة شاهد! علیها بعد 
ظهوره بصفة التمكين . فإن التمكين على الإطلاق هو الذي ينشأ عنه الوقار المذكور, 
ويعود فعلاً بالمشيكة . وأصل نشاته التي هي التمكين شاهدا عليه لانه عنها صدر. 


قوله : وطلع القلب . وشهد له النظر. 

أقول : مراده ب« القلب» بيت العلم وهو قلب اجموع. وهو على الحقيقة 
قلب انختصر فإنه وسع العلم والعالم» فهو بيت الوجود والعلم اختص باللّه تعالی . 
وهو محمول على أربعة أركان» وله أربعة آوجه كل وجه منه بمنزلة المراة. 

فالوجه الأول منهاء وهو ما يلي الظهر بالتقریب. إلى جهة الأولية. واحیط 
الفاصل بينه وبين الأولية هو جسم الحد الذي هو محل الأزل. وقد قلنا إن الوجه 
بمنزلة المرآة. فمن حين تنشأ الارادة عن الذات الفاعلة تصير بمنزلة اسم العلم. 
والعلومات فيه خافية غير متميزة. فإذا قابلت هذا الوجه الذي يحاكي المرآة في 
انطباع الصورة فتنطبع فيه المعلومات الكامنة في الاسم العالم» وتصير فيه متميزة 
لطيفة الجسم . وحقيقة هذا الانطباع ظهور» وكيفيته نقلة. 


۱ في (۱) ورس ) : لها. 


۲. في الاصل : اختلف» والتصحیح من (سء» ق 1۷۹). 


ضف مت مج پیت النججمن 


ثم إن الوجه المقابل» وهو ما يلي الوجود الظاهر وهو ثاتي وجوه المرآة القلبيةء 
تنطبع المتميزات في الوجه الأول فيه انطباع مائلة وخلق صوري. ویتمکن هذا 
الانطباع فیکونان - آعني الوجهين المذ کورین - عنزلة الحدود» ويبقى ما تخلف 
ين الحدين» یسمی محل تمييز العلومات الخافية» ولحل بالحقيقة خاف أيضاً. 

ثم إن الوجهين الآخرين المتقابلين يصدق عليهما الانطباع من أجل الإحاطة. 
لکن ذانك الوجهان الأولان أمْكَنْ في الشرف والتقديم إذ عنهما يصدر الوجود. 
وهذان الأخيران الواحد منهما بمنزلة اليمين» والآخر بمنزلة الشمال . فالذي هو بمنزلة 
اليمين يصدر عنه القهر والقوة وما أشيههما من الاسمای والذي هو بمنزلة الشمال» 
يصدر عنه النقمة» ولا يشوبها شيء من الرحمة. ومنها صدرت حقيقة إبليس» 
وهي بيته على الإطلاق . ومحيطها يسع فروعه والمعلومات التي تختص بالاسم 
النتقم . 

فما ینطبع في الوجه القابل للاول من الشمال فیکون حقيقة النار المهيأة 
للعذاب» ولها سبیل ناشیء من محل ابلیس وهو مار فى الح الذي هو بيته إلى أن 
يوازي الرکن الذي هو شمال الوجه الرايع الذي يلي الوجود الظاهر. فعند هذا 
الركن تستقر معلومات إبليس في سعته التي هي النار. 

وأما الوجه الذي هو بمنزلة اليمين فهو بيت الختصر المضاد لإبليس في النشأة 
والصورة والمعنى . وأفعاله صادرة عنه مقابلة بالتضاد لأفعال إبليس» وله سبيل إلى 
الركن الأيمن من الوجه الذي ينظر إلى الوجود الظاهر. ومعلوماته كامنة فيه وسعته 
حقيقة الجنة التي هي دار السعادة. ومعلوماته كامنة فيها إلى حيث انتقاله . وعتاز 
مرتفعاً على مقام إبليس بسبیل آخر ینشا من حقيقة المدبر. ويسري التدبير فيه 
[ إلى ] الوصول إلى دار السعادة المذكورة . وهو متحد في المنظرء متجزئ في الخبر. 
ومتجزئاته بمنزلة المنازل على قدر السعة والضيق. 

فقد بان لك هيئة القلب على حقيقته . فلما ظهر اختصر متصفا بالأوصاف 
المذكورة جعل قلبه بیتا لهذا القلب المذكور. وجثمان هذا القلب هو الاسم « امجامع» 
وصورته الرحمانية فجعل قلب الختصر خزانة لهذه الصورة» فهذه نسمیها :« قلب 
الوجود . 


المشهد السادس ضف 

فإذا أطلقنا على الانسان القلب» يكون قد انسحب حكم هذه اللفظة على 
القليين» وهو الخزانة وانختزن فيها. فمراده بهذا الطالع القلبي امختزن» لا الخزانة. فان 
قلب هذا الشاهد على الحقيقة هي الخزانة. فوجب أن يكون الطالع هو القلب 
الختزن في قلبه» لأن الموارد تنشا عن هذا الكامن» وتفاض إلى الخزانة المذكورة . 
فيظهرها المختصر إلى وجودها الذي هو بمنزلة احل . فلما كانت الموارد على هذا 
النمط وجب أن يطلع القلب له من جملة الطوالع اللائحة له. وحقيقة هذا القلب 
هو للمختزن كما قلنا. وقد بنا هذا بيانا كافيا فى کتاب «الختم؛ فى فصل «عرش 
الانسان) . ۱ ۱ 
۱ قوله ٠:‏ وشهد له النظره يريد بالنظر ههنا القوة العقليّة الکمنة فى ذات 
الانسان. فانه کما قلنا إن القلب خزانة . فاذا اخكرت فیها سىء كان الارن هو الات 
الدب وهو القوة العقلية المعبر عنها بالقوة النظرية» فهي بمنزلة الحجاب على افخزون. 
فاضطرارا يشهد له لاجل دوام انجالسة. ۱ 

وایضا من أجل الاحاطة. فان التدبیر هو لطف سار في الوجود. فلاجل 
سريانه تحصل له الاحاطة اضطرارا. فلما كان هذا | الاسم یتولی[ 1۸۳] هذا الأمر من 
انختزن واخزنة والإحاطة كان شاهداً على القلب» إذ هو العقل المورى عنه بالنظر. 
النظر ضروریا يشهد محيطه « خصوصاه لما "کمن في احیط وهو القلب الشار إليه. 


توله : وطلعت معرفة العهد وشهد له الأدب . 

أقول : مراده ب« معرفة العهد»» تحقیق العبودية» لان عهد الرب إلى عباده 
بنفود الحكم في ذواتهم. فصدر عن هذا الحكم الاسم« المذل»» فکان ظهور هذا 
الاسم مكنا للحكم المذكور. وَقَرَ العهد في أسماع الذوات انحکوم عليها وَقْرَ إدراك 
وانتقاش طبيعي لا تعمل فيه . ولا يُدرك إلا بظهور الذلة على المربوبين» ظهور عجز 
وحصر وعدم سعة وقلة إطلاق وكثرة نور مميّزء يميل بالشاهد له إلى الحصر. 

فهذه كلها أوصاف تتلبس بالمعهود إليه قبل وجود عقله في ذاته الصوريّة . 
فان كآن مراد لتحقيق العبودية الناشكة عن العهد يته تنبيه إلهام طبيعي» بغير 
رحي ولا تعليم؛ لكن بوخي ذاتي جزئي الانتقاش طبيعي الجري والمبعث . فإذا 


جا وام اا ی و ا 

ام فیتجلّی له محمولاً تجليا ربانياء فيتحمّق لهذا العبد اراد عبوديته. 

فان كان مراد للكمال أأُشهد مقام أخذ العهد وكيفيته وعلته» وماهيّة نفسه 
في آن العهد المذكورء ومن السامع والمسمع والزمان الذي كان العهد فيه» واسم 
ذلك الزمان وأينيته وما يضاذه من الأزمان الظاهرة المتفرعة عنه. 

وقد أقيم العارف الكامل سهل بن عبداللّه التستري في هذا القام. فقال في 
جواب من سأل عن حقيقة العارف : « هو من سمع قول الله تعالى في الازل : 
الست بربكم ؟ 4 وقال : بلى'». قيل له : (يا آبا محمد فانت تعرف ذلك ؟) 
قال : « نعم أعرف ذلك وأعرف من كان عن عینی وأعرف من كان عن شمالیا. 
فکل خی جراد للكدال لا بلا دی ال قوف فى هذا الروت ثائية کے تیش له 
ارقا ور اش هم رتیه و الا رمات ال ری 

وهذا الشاهد » رحمه اللّه» قد ظهر له هذا امحل فى صورة ولا یبعد أنه وقف 
عليه قبل هذا الطالع وقوفا ثانياً. وقلما یظهر هذا امحل إلا في صورة العهد لأنه منه 
نشأء ومن نفوذ الحكم انبنى جثمانه» ومن نفوذ العهد في الأسماع كانت" سرعة 
جريه. فكل طالع یطلع» وکل فيض یفاض: بل كل شبح یتراءی» يتقدم عليه هذا 
امحل المذ کور ما في صورة طالع» وإِمًا في صورة حد» وإما في صورة مكان. وهذا 
الشاهد» رحمه اللّه» قد ظهر له فى صورة مكان ظاهر یفعله . وفعله هو العهد المذكور. 

قوله : « وشهد له الأدب»» يريد بالأدب صفة التواطؤ المكمن في ذاته. لأن 
العارف من حين يصدق عليه الكمال ينتفي عنه حكم الرب حتى لا يكون مربوباً. 
لأن الربوب محكوم عليه ومُستتغل. وهذا الكامل قد تفرّد بالفناء الذي أفضى به 
إلى الاتصاف بالاً سماء والصفات. حتى إنه يقال فيه : إنه « اسم الله الاعظم» في 
الوجود. 

هذا إذا کان صفةٌ» وآما ذا کان موصوفا كان مسمَی به» فمن أجل تفرّده لا 
ثاني يتخصّص بالإنَيّة عليه . ومن حيث استعلاژه لا أحد يستعلي عليه» فیکون 
۱ إا إلى «آية الیثاق» سورة الاعراف ۲ وأطلق ابن عربي على هذا الميثاق اسم : 
« العهد ». 
۲ . في (۱) ورس ق ۸۰ب): «کان». 


المشهد السادس Î‏ 
حاكماً. ومن أجل قیّومیّته قد علا حكم الأشياء كلها عامة" . ومن حيث اتصافه 
بالحياة الدائمة الازلية والأبدية قد صار مدا للحياة لكل حي» والمجموع حو فهو 
مد الأشياء والفاعل لها. فهذه صفات تباين العبودية والحامل لها أحدي الصفت 
ذاتي الشكل» ظلماني الزمان . 

فكل هذه اوصاف التف رد مكنة في ذات الکامل» فإذا تنازل حتی بصدق 
عليه التقييد» يظهر بصفة الا دب ویری أن العبودية في الوجود حق لمن دونه إذ كان 
بمنزلة الفاعل . والربوبية حق له إذ كان مخلوقا على الصورة» وأيضا من أجل الاقتسام. 
فإذا نطق بالعبودية كان ناطق بالسئن الوجودات» ولسانه یوزی عنه بصفة الادب 
لاجل اتصافه بالتقیید في حال التنازل 1 1 
أعني صفة الا دب شهدت لتحقيق العبودية التي هي 


قوله : وطلع الليل الناطق, وشهد له البهت. 

أقول : مراده ب« الليل الناطق»» صفة احو» وهو العدم المنطوق به على لسن 
العوام» وتوريته عنها بالليل لأنها ظلمانية. وعبارته عنها بانها ناطقة لأجل بقاء 
الإدراك وسريان الحياة. ومن شروط الإنسان الحيوانية والنطق. فلما كانت هذه احياة 
سارية فى هذه الصفة الموتى عنها باللیل وكان الشاهد لها متصفاً بهاء وهو ناطق» 
كانح هذه الصفة في حال انفرادها ناطقة بلسان التصف بها في حال فنائه . لأنه إذا 
رمدت هه الا اط يكوق العاهد نينا متا إذا شهدها وهو ناطق كانت 
هي صامتةٌ» لأنها من حيث حقيقتها ليس فيها ثشوية تقتضي مخاطباً ومخاطبا. 
فإذا حصل النطق بينها وبين التصف بها يكون ذلك نطقاً طبيعياً من غير خطاب. 

فهذا الشاهد قد شهد هذه الصفة وهو صامتء وحقيقة نطقه فانية في 
صمته. ثم إن حقيقة هذا الصمت انفردت عنه متباينة فى الصفة المذكورة. فلما 
شهدها رآها ناطقة بلسانه الطبيعي » فورى عن حقيقتها بالليل وعن صفتها بالنطق. 

و و م ان الت یه میتی لاله انف 
الشاهد بالبهت يكون فى حال هذا الاتصاف صامتاًء فاضطرارا يشهد صمته لهذا 
الیل اللذ كور الذي قد سلب عنه نطقه. 


١.في‏ (س ق ۰ب ): وقد حكم على الأشياء كلها عامة ». 


4 ست عجم بنت النفيس 

وایضا فان حقيقة هذه الظلمة صامتة لأجل براءتها عن الثنوية. ولهذ! اتصف 
الشاهد بها في حال فنائه برئ عن النطق والنظر والسمع والبصر وتبقی حقیقته 
إدراكاً فقط» ویدوم في هذا الشهود باهتاً [ كذا] إلى حين رجوعه من هذا الخلع 
الذي ليس هو في الحقيقة رجوعا. ففناؤه الذي ينشأ هنا [ ۸۳ ب] عنه البهت 
شهد لهذا الليل بالطلوع. إذ هو صفته . 


قوله : فطلعّت العبوديّهُ. وشهد لها الوقوف. 

أقول : مراده بحقيقة العبودية حقيقة الحكم على الوجود. فلما ثبت هذا 
الحكم صارت الموجودات مربوبة. فالحاكم رب والمحكوم عليه عبد» وصورة الحكم 
عبودية» o SS‏ 

TS‏ في آن العهد: لان 
السمع يفتقر إلى آن حتی ينتقش فيه ما يُفاض عليه من الخطاب الرتاني. فهذا الآن 
یسمّی آن وقوفء والأسماع فيه متلقية قابلة للمورد اللائق بالوقفة. فالعبودية هي 
صورة الحكم» والوقفة هي صورة تلقي السماع» سيّما وقد حصل معه شهود عياني. 


للربوبية مناسبة حقيقية . 


قرله : وطلعت اطروف. وشهدت لها الاعتبارات . 

آقول : مراده ب« احروف» تجسيد العاني اللطيفة > لأنها من حين تتمیز في 
العلم يصدق علیها التجسّد على اختلاف صورها وکبرها وصغرها. فالوجود كله 
على هذا النمط بل العلومات کلها. فاذا صدق على الوجود هذا الحكم, تسى 
الحروف : تجسيد العانی» ومعانیها الدالّة علیها لطائفها. ویحکم على آسمائها 
بتفریق العاني المميّزة» فما تباين منها فالألفة' تجمئه بأحديته» وما اجتمع منها 
فاختلافها تفرقه إلى ما تدل عليه من العاني الناشئة من محلها التي نشات عنه أولا. 

ولهذا لا تخالف العنی في الحقيقة. وإن اختلف في الظاهر كان على قدر 
العبارات انختلفة . وموجب اختلاف العبارات هو اختلاف صور الحروف» والعنی 


الشهد السادس ۲۶۱ 
واحد . ولهذا جل فيها أحرفٌ متشابهةٌ» فما تشابه منها ذ فى الصورة یکون قد 
اتقش للواضع لها أولاً حرف وظله . فجعل الأظلال احرفاً مائلة لظلها الضوري: 

وموجب هذا السبق واللحوق والتقدم والتاخ فانه أول ما ظهر من الحروف 
الألف قبل ظهور الماء إلى الوجود الظاهر. ثم إنه لبث في الظهور ألف سنة معنی 
وزماناً. اما المعنى فالزمان الذي ظهر فيه هو مأخوذ من زمان اللّه الذي كان فيه ولا 
شىء. فلما ظهر هذا الألف في هذا الزمان المذكور دل على حقيقة اللّه والعماء 
الذي كان فيه» وسعة الإحاطة وكيفية الإطلاق وصورة الأحدية. فهذه كلها معان 
بحا شق راح لفط یه فى امار الت ۱ 

وآما الزمان فهو المدّة احصورة التي کملت صورة الألف فيهاء مثل خلق 
السماوات والارض في ستة أيام» والقدرة بخلاف ذلك . فلما کملت صورة الا لف 
في زمان محلد مباين للأزمان السابقة واللاحقة؛ وکان محل نشاته في الحد بين 
الإطلاق والتقیید » فجعل الحد صورة حص ومكانه دالا على زمانه. 

والزمان عبارة عن مقدار محصور. فکانت نشاته - آعني الألف - مع 
اصطحاب اسمه دالةً على زمانه . وصورته دالة على معناه. فحصرت له هذه الملّة 
لأجل جمعیته للمعانی کلها مؤتلفة ومختلفة. فکان مقدار هذا الحصر ألف سنة 
كما فلناه. ۱ 

ثم إنه ظهر الله تعالی با حرف التالي للالف في اد الفاصل ب بين الأ ولية 

والظاهر. وجعله مخالفاً لصورة ال لف لاجل استعلائه. وجمعيته للأشياء» وإحاطته 
بها. وکان ظهور هذا ارف الثانی فيضا عن الالف . 

كم | إنه استمر الفیض عن الألف» فما تشابه من الحروف كان ظهوره في فيض 
واحد . فكملت الحروف في الظهورء إلا ثلاثة أحرف . وكان هذا الكمال في مدة 
قطع الا سماء الحسنى عد دا ونا لش شا - وهي الثلائة أحرف ورت ارا 
وهي « الصاد» غير العجمة و« الدال» غير العجمة و« الیم» . 

ركد ظهور هذه الحروف مکملا جموع الحروف صورة ومعنی» وصار ظهور 
صورها دالا على معانيهاء > فمن حين صدق عليها الظهور الكامل ظهر اللّه لها 
الاعبارات مقرونة :بهذ ا الکمال . ولاختلاف صورها کانت الاعتبارات مختلفة . 


۱۲ ست عجم بنت النفیس 


ومع اختلافها» كان اعتبار الالف يمازجهاء لانه مع کل حرف بصورته. فوجب أن 
يكون بمعناه أيضاًء بل مع كل متميّزء حرفاً كان أو غير ذلك من المتميزات :يهو 
محیط عجموع الوجود . فإذا انفرد بذاته كان فيه مجموع اخروف . وإذا انفردت 
الحروف كل واحد براسه فليس فيه اجموع . وإن كان الا لف مخالطاً لها فان مخالطته 
یور ع 

والصور من شروط التقييد دلیل على النقص. فان كان مازجا لآحاد احروف 
تکون احاطته وجمعیته ناقصتين» لأنه هو وقرینه مقعسمان بالاحاطة. فلکل واحد 
منهما من الجمعية نصفها. فإذا انفرد بذاته كانت الجمعية كاملة فيه وله. فهو فى 
كل شيء منفرد على سبیل المعية. وكل شيء فيه على سبيل الجمعية المائلة باسمها 
مع الأشياء إلى الفناء. فإذا ظهرت الحروف بصورها متمايزة كان ظهورها مقرونً 
باستحضار الاعتبارات للشاهد . ولهذا تظهر صورة ومعنی . خصوصا إن كان الشاهد 
مطلعاً على محل الفیض. وهو محمول على ام لهذا الشاهد» رضي الله عنه. فان 
لا يخفى عنه من أمر الفيض شيء صورة ومعنى» ولاسیما الحروف [ 84 ] فإن 
صورها تدل على معانيها ضرورة» وعلى نشأتها ولليتها. ویتفق أن يكون الشاهد 
قد أكمن الكمال في ذاته إِمّا ظاهرا وإما خافيا . فان كان ظاهراً تلقاها بالاعتبار 
الظاهر على سبيل الاقتران . وإن كان خافياً تلقاه بمرآة القلب المميّز للمعلومات 
فينتقش في هذه المرآة إلى حين ظهور الكمال عليه» إِمَا برجوعه من هذ الخلع» وإما 
بظهور حقيقي . فلما كان هذا الشاهد مطلعاً على محل الطوالع المذكورة والأشياء 
كلها تتجتد له صوراً حتی یشهدها» کانت اروف اننا محجسدة له كاخال في 
الا شیاء . لکن احروف دالة على معانیها وهو خصوص بها. 

قوله ٠:‏ وشهدت لها الاعتبارات» يريد بالاعتبارات : التدبر والارتیاء [ فیها ]" 
روا انا > فیظهر بظهور هذه العاني» وتصیر الدلائل شاهدة على الصور 
الحرفية . وهذه شهادة ضرورية لانه لا أقرب من العنی إلى الأشياء الواردة التي هي 
بمنزلة الدلائل على هذه المعانى . فالاعتبارات التى تظهر بواسطة التدبر تشهد للدلائل 
التي هي الصورء وإن كانت الصور سابقة عليها. لكن الاعتبارات من حيث كمونها 
في ذات الشاهد تكون للدلائل التي هي الحروف كالأعلام المعرّفة . فلولا آننا نعرف 


.)1۸۲ الزيادة من( س ق‎ . ١ 


الشهد السادس Er‏ 
العاني ونحصرها لا كنا عرفنا الصور التي هي الد لائل في حال ظهورها . فاذا صدق 
هذا الحكم على العارف تعود مظاهر الوارد تشهد لها العاني الکامنة في ذاته . 

قوله : وطلعت القوق وشهد لها الإقبال. 

اقول : مراده ب« القوة» ظهور صفة إصدار ما یقهر الا شیاء قهرا طبيعياً على 
سبیل الانطباع. لأن محال الانطباع بالرصاد [ لتلقي ] ما يفاض علیها على تقدیر 
الانطباع. وأن لا حاجز بینها وبين الفیض. فهي تجذب النطبع فیها بقوة. بل تکون 
القوة واسطة بينها وبين الظاهر التميزق فهي جذبها بالواسطة المذكورة. 

وکذ لك الظاهر تنطبع بقوة. فیکون إصدار هذه القوة طبيعياء ولهذا ما ينتج 
ها کرد ایض ییا ثهر سم سایق على لوي عنيالقوة:فما گنت ظهر 
«الفهّار» . فالقوة تعطي المتجزئات صلابة وشدة تحديدٍ وتفريقاً في العنی وأخذا 
عا ولهذ! كان الق عد لان ا في التجزئات تقعضي الالتزام» وهي 
ضد الضعف واللين» وقلما تظهر إلا بصورة حقيقة الاسم القوي» . 

قوله : « وشهد لها الاقبال»» يريد بالاقبال [ صورة ]۲ الجذب. وقد قلنا إنه 
بواسطة القوة ظهر فاضطرارا يشهد هذا الجذب الموتى عنه بالإقبال للقوة التى هي 
واسطة له في انظهور. 0 

قوله : وطلعت الرعدة وشهدت لها العبادة. 

أقول : مراده ب« الرعدة» ظهور صفة الخوف متمکنة مقرونة بالحياة» لأن 
اخوف من صفات الاأحیای ولهذا کل ما لسن بحي لا يصدق عليه هذا الخوف في 
لاه فهو من صفات العباد الاحیاء على سبیل الشرطية. لکنها قد تظهر علی 
لوم ون قوم بعسورة ما جا ي ی وما افق العبودية بغیر 
حال واما لضعف قلبي لأجل ثيقن ن البعد والقرب وعدم العصمة . وكل هذه محال 
غير متمكنة وایگر مجر لها هو الخال . فهي تظهر فيه ظهوراً حقيقياً لان الخائفين 

هم المستقلون بهذا الظهر دون بني جنسهم . فاضطرارا تظهر علیهم هذه الصفة . فان 

تزیدت آلت زیادتها إلى ز وال العقل والحركة العهودة والعيشة الرادة لتقويم الظاهر . 
۱ . في الأصل (۱): «لتقلي »۰ والتصحیح من (سء ق ۸۲ب). 
؟. في الأصل (۱): « يريد »» والتصحیح من ( سء ق ۸۲ب ). 


۲ بيت عجو بت التفيس 

فظهور هذه الصفة على هذا امحامل یکون غير مقترن بصفة آخری» وقلّما 
يظهر الحامل الراد للحمل بصفتين» کالانسان يعبر عنه بالحيوانية والنطق. فهذا 
الحامل» الزائل العقل الظاهر بحقيقة الرعدة یکون مثل الانسان العدم للنطق. 
فهذه عوارض تعرض على الإنسان لتظهر حقائق العاني کالرعدة وما أشبههاء 
وموجبها اخوف . 

قر : ٠‏ وشهدت لها العبادة»» يريد ب« العبادة) إعطاء الربوبية حقهاء طبعا 

تسليماء لتتمكن الألوهية . فإن الإله هو الرب المعبود متمكنا بالتسليم . والرعدة 

0 العابد بشرط الخوف المذكور. فشهود العبادة للرعدة 
شهود نسبة لا شهود ضرورق لأننا قلنا: إن الرعدة موجبها الخوف» والخوف هو 
ناشئ عن حقيقة العبودية . فإذا صار العبد عابداً أي متقاداً بالإرادة حتى یظهر عليه 
هذ! الحال شهدت عيادته لهذه الرعدة. 


قوله : وطلع إدراك الصديقية, وشهد لها إسلام الجناح. 

أقول : مراده ب« إدراك الصديقية» إلهام الإنسان بالتصديق بشرط الإحساس 
الذي هو الذوق من غير تعمل كحال آبي بكر» رضي اللّه عنه» مع النبيء عله . 
ولهذا أذعن بالتصديق في حال نزول الوحي على صاحبه. وهذا إدراك حسي لا 
تعمل فيه. ولهذا قال عه » في حقه : ما سبقكم أبو بكر رضي اللّه عنه بصوم ولا 
صلاة ولکن بشيء ویر تي موه . فهذا الذي وقر في صدره هو إلهام من الله 
تعالی له بالتصدیق ذوقاً (دراکیا. وهو ذوق مختص بالصديقين القرونین بالرسل. 

ولهذا ذکر الشيخ» رضي الله عنه» فيه « اسلام اجناح» لان إسلام الجناح 
دخول تحت الطاعة والقهر والذلة والخفض طبعا . و کل هذه الشروط تقترن بظهور 
المرسلين. ويكون الحامل لها سابقا بحملها على حقيقة الإرسال» وهي مکمنة 
في ذاته» تظهر في حال نزول الوحي على الرسول . 

وقوله :« فشهد لها إسلام ال جناح؛» يريد به الشروط التي ذکرناها من الدخول 
تحت الطاعة إلى غير ذلك. فانه اتصف بهذه لافطا شیر و اضطرارا 
لسبق هذه الأوصاف فيه على ظهور الارسال. تشهد لتصديقه بها. 


المشهد السادس هع 

قوله : فلما رأيت الطوالع تتوالی والشواهد تترادف. قلت : ألهذا 
منتهى؟ قال : لاء ما دامت الديمومية دائمة. 

أقول : مراده بهذا الخطاب أن يعبر عن كل ما شهد من الطوالع حال وقفته في 
هذا ات لانه شهدها شيئاً فشیعا مفاضة دائمة الظهور في الآن المذكور. فالطوالع 
ما ظهرت له من الطلع في صورة الفیض . والشواهد هي التي كانت مكمنة في ذاته 
کلاعلام المعرّفة» وجعل اسمها مكنا ما ظهر من الطوالع . ولهذا عبر عنها بالشواهد 
وکونها مترادفة لانها ظاهرة شیتا فشيئا دالة على معنی واحد . وكذلك توالي الطوالع 
فإنّهُ بهذه المثابة [ 4 ۸ ب ] فى العنی . 
> وکونه سال عن منتهاها لانه أن وقوفه فی هذا احل کان حا لشهود 
الاه كرة الال سور رار من صفات او اق ذا انين 
كنا که الق ان ا ات دة الضفات كان افا که دراك النهاية 
والعلم بهاء من حيث كونه صورة. فلما سال أجيب بجذبه للكمال الکمن في 
ذاته. والسائل والمسؤول كامل واحد . 

ولهذا أجيب عن السؤال فى حال وقوعه» لاد كليهما مقتسمان بالكمالء 
كاللوعل الصروة ورز ا جت للكامل ف وما ق 
السؤال مظهرة للعبارة عن نهاية هذه الطوالع بل عن حقيقتها. والشاهد والمشهود 
في حال اطلاعهماء كل واحد منهما على الآخرء ينبغى أن يكون المشهود أعلم من 
ی تر لاغز ء از فیاضا ا وعدزها مخمولا فیکون مادام 

ة : عالم الغیب والشهادة. إلى غير ذلك من مفاخ الغیب . فلهذ! یکون الشاهد 
0 

وقد يكون بالعكس . وهذا العكس قد حصل لهذا الشاهد في أول مشاهده 
في فوله :«وقال : من أنت ؟ فقلت : العدم الظاهر». فقد كان الشاهد ههنا 
مسؤولاً والشهود سائلا - وأنا من حصل له هذا ا لخطاب في عدة مشاهد - فظهرت 
حقيقة عدم النهاية فى قوله :« لا). 

وقوله :ما دامت الديمومية»» يريد به دوامه فياضاً. والديمومية هي زمان الله 
بشرط معية الوجودات . فکانه قال : لا نهاية لهذا الفیض ما دمت موجودا مع 
الوجودات 
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قوله : ثم قال لي : كل ما اطلعت عليه؛ وكل ما غاب عنك وير عليك 
فهو لك ومن أجلك وفيك . ولو كشفت لك عن أدنى سر من أسرار سر التوحید! 
الألوهية الذي أودعمُهُ فيك ما أطقت حملهٌ ولاخترقت. 

أقول : مراده بهذا الخطاب تكميل النقص الذي ظهر في حال السؤال عن 
« المنتهى» واظهار الحقائق الکمنة فى ذات الشاهد . 

فقوله : « کل ما اطّلعت علیه» يريد به الطوالع المتعالية في حال وقوفه في 
امحل الذي يطلع فيه على | 

قوله : «وما غاب عنك»» يريد به إخفاء الحضرتين اللتين هما من الوجود 
على النصف : وهما الباطن والآخر. فانه ما دام الشاهد فى الح الذي بين الأولية 
(الظاهر تکون هاتان الحضرتان اللتان هما الناطن والآخر خافیتین على سبيل الکمون 
في ذاته؛ وهو لا يُدركهما إلا من حيث الاتصاف . وال دراك ههنامتجزئ لأجل الوقوف. 

2 من لكل شاهد ومشهود فهو ید رکهما دراكا يا ولا یشهدهما 
عياناً . فهما خافيتان عن بصره. والطوالع التوالية ظاهرة لعينه» فهي التي اطلع 
علیها؛ وتانك الضرتان هما الخازيتات عند في هذا الشهود . وهما: اعني المضزنين 
ومحلّه الذي هو فيه» ومحل الفعيض داي هی الطلع #عيارة عن مجم الرجود 
المعبّر عنه بالغيب والشهادة. ولهذا قيل له : « کل ما اطلعت عليه و[ كل ] ما غاب 
عنك». 

قوله وير عليك 6 يريد a aS‏ 
الظاهرء لأنه مطلع على محل الفیض . فترد الموارد الفيضية عليه اضطراراًء لان محل 
ههنا هو ات والوارد لا تتجاوز الح فى الورود عليه . وأما الموارد القلبية التي هي 
المبارة فمن حیث هو متصف بعلم الغیب والشهادة. ولکل علم فیض. فالغیب 
فيض خاف. وهي العبارة الوژی عنها بالفیض القلبي . وللشهادة فيض وهو الطلع 
عليه فى حال وقفته . 

فکانه قال له : کر ما شهدته من الفیض الظاهر وما خفی عنك من احضرات؛ 
وما یرد عليك من العبارة فهو لك . ۱ 


.١‏ في ( س» ق ۸۳ب): «من آسرار توحید » قارن مع الصفحة التالية. 
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وقوله :« ومن أجلك وفيك», معناه أن الظاهر والشوون تظهر من الفاعل لها 
لاجل ؛ الانسان الکامل» الذي هو على الصورة حتی يقع الاعتبار له منه لها . ومحل 
فيض هذه الظاهر والشؤون هو قلب الإنسان الذ کور وهذا معنی قوله : « فيك». 

وقوله ٠:‏ ولو كشفت لك عن أدنى سد من آسرار سرّ توحيد الا لوهية الذي 
أودعُهُ فيك»» يريد به كمون معاني « جمعية الوجود) فيه. وهو آدنی سر من أسرار 
توحيد الألوهية المذكورة لأنه هو الجمعية» وهو أقرب الأسرار إلى الفهوم' . وتوحيد 
الألوهية هو أحدية الوجود وأسراره مختلفة كثيرة العدد وشوونه مؤتلفة أحدية 
الظهرء وكل هذه أسرار لا یطاق حملها ولا يقرب إلى الفهوم' سوى الجمعية 
المذكورة. فان سرّها تحتمله الفهوم على سبيل امجاز. 

ومجموع الأسرار لا يحملها إلا التصف بها في حال تفرده بالوحدانية» وبقائه 
فى الظلمة وإدراكه الخافى» وعدم الشاهد والشهود بل التقييد كله. فإذا انفرد فى 
مور ات ع الصفات المذكورة» وعاد افخ م الأشرار للد كورة. 

وهذا الشاهد فى حال قيامه فى الصورة اتصف بهذه الصفة وانتفت عنه 
الاوضاف ال كر ولهذا قیل له وك اطفت له لانه ف صورة تعرفت لشاهة.. 
ولهذا وصف الشهود نفسه بالفاعل في قوله :لو کشفت لك»: 

وقوله ٠:‏ ولاحترقت») معناه آنني لو کشفت لك السرٌ الذ كور لا فنیت بکشفه 
ها وس اراق و ی ی ی 
ا ا انقرد انشاهد دون المشهود وقام في مبورة كان الشهود له 
بمنزلة الفاعل للكمون العبر عنه بالإيداع» فإذا فني أحدهما بقي الآخر ظاهراً بالأسرار 
الذكورة متصفاً بهاء وإلا في حال كونه صورة لا يطيق [ 825 ] حمل واحد منها. 
ومتی ظهر له أحرقه» أي أفناه في ذات المشهود . 


قوله : فكيف ما هو مني أو متصف به ذاتي؟ ! ذم ما دامت ديمومتي, لا 
ترى إلا نفسك في كل مقام . وفي أسرع من لمح البصر ترتقي مقامات لم ترها 
فط ولا تعود إليهاء ولا تزول عن نفسك » فلا تتعدى قدرك . 


۱ في (سءق 1۸4): «الفهوم 4. 
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أقول : يريد بهذا الخطاب إظهار حقائق صفات الذات الحتصة بهاء وهی 
ثلائة : الهويّة والأحديّة والاطلاق . نهده صفات حقيقية تختص بالذات ولا 
يُكشف منها للشاهد شيء ما دام شاهدا أو مشهودا ولا تشهد له عياناء ولا نظرا 
عقلياًء لکن یتصف الکامل بها اتصافا لا عيانا . ولهذا لا يشهد حقائقها متباينة 
عنه من أجل اتصافه بهاء فکیف إذا حضر الشاهد والشهود في مقام واحد» فتکون 
هذه الصفات بالنسبة إلى هذا الحضور المقيد في غاية الخفاء. ورعا التحق خفاؤها 
بالعدم . 

فالشاهد الممتاز فى شهوده عن الشهود قد أبان له المشهود أنه لا يطيق حمل 

سر الهوية الوکی عته توك الا لوهية وهو آقرب صفات الذات إلى لتقیید : والشاهد 

مقيد . فلو كانت القیدات تطیق حمل هذا السر الذي هو سر التوحید لامکن لها 
إطاقة حمل الا سرار الباقية الختصة بالذ ات . 

فکیف یطیة ق المقيد حمل أسرار المطلق ؟ كلاً هذا محال ما دام في التقييد» 
أو متصفاً به أو مائلاً إليه أو واقفاً في الحد الفاصل بين الاطلاق والتقیید ‏ الا آن یفنی 
تقييده وينزع من هذه احال المذ كورة» ويفنى في ذات المطلق المتصفة بالصفات 
الثلائة . فإذا وصل إلى هذا المقام عاد متصفا بها من حين فنائه فيها - أعني الذات - 
فلا يمكنه من هنهنا شهود الصفات المذكورة متباينة عنه لأنها تعود له بمنزلة الأسماء 
والصفات وما أشبههماء فلهذا قال له : « فكيف ما هو مني أو متصف به ذاتي ؟0۱) 
والإشارة ههنا إلى الاتصاف المذكور عند فناء العارف . فإذا ظهر له سر من الأسرار 
الكامنة فى ذاته يكون قد تقيّد وانتفى عنه الإطلاق» وهذا معنى قوله في الفصل 
السایق: خا اطقت حمله ولاحترقت»» فهذه الاسرار التصفة به ذاته لا ینفرد عنها 
ليشهدها الشاهد متباينة فلهذا لا تظهر له. 

ولهذا قال رحمه اللّه فى بعض كتبه : « إن ال تعالی لا يتجلّى لاحد مرتین؛؛ 
فإِنهُ آن فناء العارف جلى بمجموع الصفات والا سماء بل بحقيقة ذاته» ففني العارف 
في هذا الآن القرون بهذا السجلي واتصف بمجموع ال سماء والصفات» ولم يبق له 
اتصاف آخر بعد هذا الفناء لیتجلی اللّه له مرة ثانية من هذا الاسم. 

فان كان التجلي والشهود دائما فإنه من الاسماء الباقية والصفات . وأسماء 
الله وصفاته لا تتناهی. وإنما كان التجلي الفني من اسم« اللّه»» لانه اسم جامع إذا 
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[ظهر ] استهلك حقائق الا سماء والصفات . والاستهلاك ههنا عنزلة الإكمان حتی 
نظهر حقيقته ویسمی جامع. 

وقوله :م ما دامت ديمومتي ۰٢‏ يريد بد وام الشاهد ههنا بقاؤه في الفناء . 
ودوام الديمومية هو بقاء المقيدات الصادق عليها الفناء مع الله لأن الديمومية هو 
زمان اللّه بمعية الوجود. فإذا فنىّ الوجود كانت الديمومية دائمة» أي متصفة بالبقاء . 
نلما فى هذا الشاهد فناء حقیقیاً صار دائماًبدوام ا عو الد رة ایر حتی 
تحفق على نفسه العبودية, لانها تلعزم الکامل التزاماً كما تلعزمه الربوبية. 

وقوله :«لا تری الا نفسك فى کل مقام» يريد به تأييد ما ذکرناه من 
الاتصاف بالاً سماء والصفات والقامات واحال و اد ود والإحاطة التى لا مقام فوقها . 
فالقانات مها ليست كن القامات ال کیره بلسات اتمیریت لان ارف اس ف 
کماله لامقام له ولا حال بل الا حوال والقامات الممهودة تضاده مضادة كا 

وإنما القامات التي أشرنا إليها هي الحضرات الاربع المورّى عنها بالا سمای 
وهي : الأول والاخر والظاهر والباطن» وحدودها التي تفصل بين آسمائها. فهذه 
تسمّى مقامات عند حلول العارف بها وحلوله فیها حلول محمول . 

هذا في حال تقيبده؛ وأما في حال ٍطلاقه فلا اسم ولا حضرة ولا مقام ولا 
حد. فاذا تقيّد» وتميزت هذه الا سماء المذكورة» كان محمولا عليها منفردا بالحمل 
محيطا بمجموعها . ولهذا قال له ٠:‏ لا ترى فيها إلا نفستك». فتميّز الأسماء فى حال 
تفييده الذي أفضى به إلى حمله كانت له بمنزلة الأسماء كامنة في ذاته غير ظاهرة. 

قوله ٠:‏ وفي أسرع من لح البصر ترتقي مقامات لم ترها قط؛» يريد به كيفية 
الخروج من الظهور إلى الخفاء . وليس هو من التقييد إلى الإطلاق» لكنه من الأشياء 
إلى إطلاقها؛ الخافية من الظاهر إلى الباطن» أو من الا ولية إلى العلم؛ أو من الآخرية 
إلى الح الذي هو البرزخ. فهذه مقامات لم يرها الشاهد قبل دخوله في حكم 
الشهود لا كان في حكم الجاهلين. 

فان هذا الخطاب من الشهود الذي لا يدل على الكمال» لكنه يدل على 
الشهرد الصوري فقط » بل الشهود كله الذ كور فيه :قال لي»» ووقلت لهم مما لا 
يدل على الکمال. لکن هذا الشاهد» رحمه الله» قد حصل له شيء من هذه 
الشاهد قبل کماله وشيء بعد» واضاف ما حصل له بعد الکمال إلى ما حصل له 
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قبله إضافة امتزاج وترتيب» ألا تراه في كل مشهد كيف يختم باول الاخر ؟ هذامم 
ترتيب الطالع في أول كل مشهد . فهذه كلّها دلائل على اختيار الترتيب والإضافة. 

ونحن نعلم مقصوده بهذا ما هو دون غيرنا من الناظرين فى هذا الكتاب 
والملاعين حله افتراء. ۱ 

فهذا اخطاب ههنا وهو قوله :«في أسرع من لح البصر» يرتقي مقامات لم 
يرها ما حصل له قبل الکمال . ولولا خوف التطویل الذي يَعرى عن الفائدة لکنا 
یز بين ما في هذا الشرح وبين ما شهد أولاً وثانياً في محاله! اللائقة به» تمييز قدرة 
ومعرفة وضع ونستدل عليها بدلائل مقصودة لصاحب الكتاب بحيث لا عتري 
في ذلك [ ۸۰ ب ] ذو عقل. لکن الاختصار مع بیان المقصود آوجب الصفح عن 
مثل هذا إلى وقت الحاجة. 

فمن ادّعى الكمال» عرف ضرورة إن كان صادقاًء ما أشرنا إليه» وظهر له ما 
شهده الشيخ من هذه المشاهد قبل كماله وبعده» ووجب عليه أن يظهر ذلك كما 
تیستر لنا إظهار بعض ذلك . وليس يكتفى في الكمال بالشهود والاطلاع. ولا يقول: 
« قال لي» و« قلت له»» بل ليس هو من شرط الکمال» وإن ظهر على لسان الكامل. 

ومن ههنا يُحكّم لصاحب المشاهد الذي اقتصر عليها فقط بالنقص كصاحب 
«الواقف» وغيره من الشاهدين أولي اخطاب . فإن شروط الكمال مفهومة لناء 
محصورة عندنا بدلائل وبراهين» تظهر في حال نزاع المفترين الملاعين للمقابلة. 
ونعود من وراء التطويل إلى الشرح القصود. 

فالقامات التي لم يرها العارف قبل كماله هي أظلال [ الحضرات] المذكورة. 
وهي غيب بالنسبة إلى ظهوره . ففي آن واحد يلح فيها ولوج جري وشهود وتحقيق» 
وفي آن آخر تفنى ويفنى ما ولج فيه من الحضرات المورّى عنها بالأظلال. وكذلك 
عند تمام غاية الكمال» فإنه في آن واحد يتصف بمجموع الأسماء والصفات؛ والبقاء 
الناشئ من الأزل متسرمد! إلى حيث اتحاده بالأبد . فمن ههنا لا ينسب إلى العارف 
مقام؛ لكن من الجهل إلى ههنا قد قطع العارف مقامات ومحالاً وحدودا كثيرة. 

ومن ههنا قال الامام العارف الكامل أبو يزيد» رحمه الله :خضت بخرا 
وقف الأنبياء على ساحله». فانظر إلى قوله : « خضت ماضيأء ولم يقل :«أنا 


.١‏ في (س. ق :)۸١‏ «لکنا نميز في هذا الشرح بين ما شهده أولاً وثانيآفي محاله...» 
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خائض؛ حالاً ومستقبلاً. فهذه كلها دلائل على أن العارف عند کماله قد قطع 
القامات باسرها وأفناهاء فلا مقام له الآن» وإنما ورد الخطاب إلى هذا الشاهد وذكر 
فيه القامات لانه ما ورد قبل الكمال كما ذكرناه. 

قوله ١:‏ ولا تعود إليها ولا تزول عن نفسك ولا تتعدّى قدرك» يريد به 
معنى ضرورياً لازماً للكمال المنتظرء المباين للمقام لأنه إذا قطع مقاماً وولج في 
الآخر ولوج استعلای فلا يعود آخذا ذ في الهبوط ليطأ المقام الأول. فإذا صدق عليه 
[ الکمال ] ' لا یمود إلى التقص ولا يلج في القامات السفلية التي كان قطعهاء > وهی 
محفوظة عنده معلومة له وهو محيط بها. 

ولهذا قال له :لا تزول عن نفسك» لأن نفسه الحافظة للمقامات هی عنرلة 
ال قيض انكل يكن وام اده كان الي قف واف فد کالم تفر 
إلى التدبير لکونه متكثّلاً بالوجود كالخلافة وما آشبهها من المماثلة إلى غير ذلك . 

ولهذا قال له ٠:‏ ولا تتعدّى قدرك»» فقدره ههنا تحقيق المائلة إذ الخليفة 
ماثل للمستخلف . هذا في الظاهر وأما في الحقيقة فلأنه مخلوق على الصورة» 
والناظر مائل للمنظور صورة ومعنی ی ی ا ی ا 
حتی انطبعت صورة الخليفة فیها. وأما العنی فحقيقة الاقتسام وکیفیته . 

فان اخلوق على الصورة مقتسم بنصف الوجود لأجل المائلة الصورية. واي 
قدر أعظم من المائلة وأجل واعلی ؟ وقلما یظهر العارف إلى الْقیّدات الا بهذه 
الصورة. وإذا لفظ كان نطقه بلسان الخلافة. وحقیقته تظهر في صمته» وعرائه عن 
الصورة . فهناك یفنی أحد التمائلین» ویتصف العارف با وصاف الذ ات كلهاء فقدره 
ما دام ميدأ هو حقيقة الممائلة» ولهذا قیل له : « لا تتعداه» أي OE‏ 
والمائلة لا تکون إلا في التقييد . 


قوله : ولو فدرت قدرك لانتهیت › وأنت لا تتناهی. فکیف تقدر قدرك / 
فإذا عجزت, ویحق لك العجز. أن تقدر قدرك, فتأدب : ولا تطلب قدري 
فإنك لن تدرکه وأنت أكرم موجود في علمي. 


.) ب۸٥١ الزيادة من( سء ق‎ .١ 
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أقول ا یرید به عدم ار والضیق والرحاطة التي تحص الا شیام . لآنه ما دام 
متجزئًا لا يحصر اطلاقه . وفي إطلاقه سعةٌ قدره بل حقيقته . . والإطلاق لا ينتهي 
ذات التصف به ولا إدراكته ولا حاط به حصرا ولا علما؛ ؛ لكنّ إحاطة الكامل 
و و 

فمن أجل عدم الحصر فيه سمي إطلاقاً . فهذه حقيقة قدره التي لا یقدرها 

لأنه في صفاته لا یتناهی انا قذرة بن حي كوه مدا لا تخوس لزه لک 
عام لأجل مائلة الخلق› > فليس له في حال المائلة قدر يختص به . وإنما قدره بالحقيقة 
ما ذكرناه مما لا يقدر القید على معرفته. فلو أمكنه معرفة قدره المختصّ به لكانت 
حقيقته محصورة. وكل محصور متناه . والعارف في حقيقته لا ينحصر» فوجب 
أن لا يتناهى . فلو عرف قدره وهو مقيّد كان القدر محصوراء وهو حقيقة اطلاقه 

قوله :و فكيف تقدار قدرك». إشارة إلى محالية حصره بعد الاطلاق لأنه 
ضده بالحقيقة . والأضداد ههنا لا جتمع. 

وقوله :« فإذا عجزت ويحق لك العجز أن تّدر قدرك»» يريد به حقيقة ذلة 
الحصر وعدم القدرة فیه » من حيث كونه مربوبا إلى غير ذلك . فكل مقيّد متصف 
ا حيث تقييده وعدم نفوذه في المقيدات الجسمانية . فهو من حيث كونه 
مقیدا متصفا بهذه الا وصاف الد كو و من الد والحصر وعدم القدرة . ومن شروط 
المقيدات أن لا تقدر على أضداد هذه الا وصاف؛ ولهذا حقق له العجز. ومن أجل 
کین هذه الصفات فى المقيدات يجب لها أن لا تطلب ما لا قدرة علیه» وليس في 
طباعهاء إذا كانت شروط تقييدها ظاهرة عليها. 

وقد أشار إليه الشيخ الإمام العالم أبو طالب المكي في تفسير قوله تعالى لنبيّه 
نوح» عليه السلام : فو فلا تسنالن ما ليس لك به علم ‏ [ هود / 471 ] . قال الشیخ: 
وهل يسال احث الا عما لا علم له به ؟ فعلمنا أن مراد الله تعالی بذلك اللهي عن 
السوال عما لیس في مقد ور الإنسان ولا في طباعه» إذ هي أضداد حاله . والاضداد 
ههنا لا جتمع. فإذا كان من شروط [ ۸٦‏ 1] القید ات عدم الطاقة والقوة"» فیجب 
لها آنها لا تروم الوقوف على ضدهاء وهو قر اللّه المذكورء فان القید لا يطيق حمل 


۱ في(س ق (A71‏ : « عدم الطاعة والقدرة». 


الشهد السادس Yor‏ 
قذر المطلق البريء عن الحصر والتقييد . ولا یحصل هذا لبعض القیدات لا اتصافا 
طبيعياً لا علماً واطلاعا . قال الله تعالی : ( ولا یحیطون به علما 4 [طه /۱۰ ا[ 

قوله ٠:‏ ولا تطلب قدري فإنك لن تدرکه»» إشارة إلى الا دب الناشئ عن 
الأمر. وهذا يلحظ منه أن له قدرة ماء فإنه من شروط الا دب معية القدرة, لكنه لما 
ذكر العجز عرفنا أن عدم القدرة ههنا ليس مقروناً بالأدب» وإنما اترن به اقتراناً في 
حال الأمر. فقدر اللّه هو الذي لا يطيقه عجزا عنه» وهو قدره بعینه, وهو الذي 
يتناهى» فلا يدرك قدر الله ما دام مقيدا. 

قوله ٠:‏ وأنت أكرم موجود في علمي»» يشير به إلى القيام اخصوص بالأمر. 
فانه لما قام بالأمر المشار إلى الا دب فيه شهد الله له أنه آکرم موجود في العلم. واکرم 
مرجود» أي أفضل موجود لما خصصتك به دون ما وسعه علمي من الموجودات . 


قوله : ثم قال لي : اعلم أن قلب العارف يمر عليه كل يوم سبعون ألف سر 
القام أحرقه . 

أقول : مراده عطلق هذا الخطاب إشارة إلى ما وسع قلبٌ العارف من الاً سرار . 
فانه إذا كان قد وسع ره بدلیل الحديث - وأسرار معرفة الله تعالی لا تتناهی» فلا 
حصر وباستدارة الوجود كلما مرّ على هذا القلب الواسع لا یعود ٍلیه» أي إلى 
الظاهر منه» وإنما اقتصر على هذا المد الد کور في كل يوم باس بالحديت - وهو 
قوله ٠‏ عله :إن للّه تعالى سبعين حجاباً من نور»» وهي بعينها تم على قلب العارف . 
فلکل حجاب آلف س ولهذا كل ماايره على قلب العارف من الوارد یکون 
نورانياً. فلما كان هذا القلب قد وسع الوجود الذي لا یتناهی - وهو شبیه بالداثرة 
كما قلناه - كانت الأ سرار التی ترد عليه فى الیوم غير الا سرار التي ترد فى غد. 

لما قلنا إنه داثرة لأنه يفيض منه وعليه» ولا یدخل عليه شيء من خارج؛ 
لانه لا خارج فيه لوو ف ی ی ور ای نی ی سا نی 
اجذب ويعطي با یقتضي العطای ولهذا جعلها من آسرار الجلال. لأن انجذب 
والعطاء مفتقر إليه» رھ بوا کر ان بزيادة یکین . فمجموع 
الأسرار المذكورة في كل مظهر يظهر مفاضاً عن الأولية. 


o4‏ ست عجم بنت النفيس 

ومن حيث کون العارف حاكما على الأولية حكم الاستيداع» إذا انتقل عنه 
هذا المظهر إلى الظاهر لا یمود إليه. ومن حيث حكمه على الباطن لأجل الخفاء إذا 
انتقل عنه المظهر إلى الآخر لا يعود إليه» إذ لو عاد تحققت الرجعة؛ وقد قررنا مُحاليتها 
في ضمن ما سلف من هذا الشرح. وهذا الشهود ما حصل له قبل الكمال» يلحظ 
ذلك من قوله « اعلم». 

فقوله : ولا یعودون إليه) تأییث لعدم الرجعة فان الد ور إلى خلاف محال. 
إذ لو حقق لنقص الوجود» والوجود من حيث فناژه في ذات الله کامل فلا يطرأ عليه 
التقص . ۱ 

وقوله :« لو انکشف سر منها لمن هو في غير ذلك القام آحرقه»» يشير به إلى 
فقو الا ات هه الا فانها لبهت وال ولا معام كدو وإن كان مرها 
فى محل مائل للمقام» فقد جعل القلب بمنزلة القام لرور الا سرار به. وان لم يكن 
القلب في مقام فکانه یقول : لو انکشف سر من هذه الأسرار» اي لو مر على قلبٍ 
غير هذا الواسم لاحرقه . إذ هذه الأسرار كلها مختصة بالعارف» وهي من شروط 
کماله إذ شيمته السعة ولا بد من ملئها. 


قوله : ثم قال لي : لولاك ما ظهرت المقامات, ولا ترتبت المنازل» ولا 
كانت الأسران ولا أشرقت الأنوارٌء ولا كان ثم ظلامٌء ولا كان اطلاغ ولا حد 
ولا ظاهرٌ ولا باطنٌ ولا أوّل ولا آخر. 

أقول : مراده بهذا التنزّل إظهار حقيقة المقابلة . وهی صورة الكامل وأحكامهاء 
لانه من حين فى العماء بالنور ميوت فیه ضورة الکامل تمییزًانطباعیا . فکان النور 
لله بمنزلة المرآة. والکامل هو النطبع فيهاء وهو صورة اللّه. ومن ههنا قيل : إن آدم 
مخلوق على الصورة. 

فلما تحقّق هذا الانطباع وعیّزت صورة النطبع من صورة الناظر في المرآة؛ 
وأراد الله تعالی فيض الأ شیاء بالمشيئة على سبیل الظهور بهاء فاول مظهر ظهر به 
كانت الحياة» ودفعها إلى النطبع الذي هو الکامل حتی یتصف بالإدراك. ثم إنه 
تخلف بين النطبع والناظر في المرآة خلاء فظهر بمظهر خاف حي حستاس وجعله 
کالسبیل مر الظاهر عليه من اللّه إلى الکامل» لکنه صورة کاملة مختصرة من الحياة 


الشهد السادس Yoo‏ 
فقط. وجعلها تعالى ملء الخلاء الذي بينه وبين المرآة. فهي موجودة دائمة بوجود 
انظهور. ولاجل ثبوتها أطلقنا عليها اسم الواقف لاجل براءتها عن الزوال. 

ثم إنه أخذ تعالى في الظهورء وجعل هذه الصورة خافية لا تدرك إلا لهه 
ودرك للمقيدات بمنزلة السبيل كما قلناه. 

فكان الفيض يمر عليها آتيا إلى الكامل» والكل بفيضه على ما تخلف من 
باقى المرآة التى انطبعت صورة اللّه فیها . فلا يزال اللّه تعالى عالا يظهر بالمعلومات» 
والسبیل الوری عنها بالواقف متت والکامل جاذب فیاض. فبواسطة هذا الفیض 
یرت المقامات» علویّها من سفلیها. وترتبت النازل على سبیل المائلت وظهرت 
السرار لقلوب آرباب الاحوال» واشرقت الأنوار على هذه القلوب ایضا وکان 
الظلام وهر ضد هده الا توار» وحصل للقیاض الاي هو العارف الاطلاع على ما 
فاض منه» وتميز لطیفا وکثیفا وظاهرا وخافیا. 

وحصل له أيضاً بواسطة الاطلاع, اطلاع على الحدود الفاصلة بين الحضرات 
التي هي الأسماء الأربعة الوزی عنها بالأول والآخر والباطن والظاهر. فكل هذه 
نيزت بواسطة العارف» وفيضها بواسطة فيضه وظهورها بواسطة[ 87 ب ] ظهوره. 

فان قيل : إن الله تعالى قادر على الظهور بالموجودات بغير واسطة مقابل» 
قلنا: لا ؛ لأنه من حين أخذ فى الظهور اتصف بالتقييد» وإذا اتصف بالتقييد كان 
صورة مقيّدة بها ینزل في الثلث الآخر من اللیل . 

ولا بد للمظاهر من نور يميّزها حتى تكون بمنزلة الأشباح بالنسبة إلى ذاته» 
لفلا يكون لها حقائق خارجة عنها ولعبرا عن الثدوية. فلما اتصف بالتقييد اول 
وظهر بالنور حتی تتميّز فيه الظاهر فجعل النور بمنزلة الرآة حتی تکون الظاهر فیها 
اشباحا كما قلناه. وه كان هو ولا شيء»» فاول متمیز في المرآة التي هي النور صورته 
القيّدة على سبیل الانطباع. فكان النطبع هو صورة العارف» بمراد الله تعالی. 
فكانت المقيّدات ظاهرة بواسطته . ولینظر الناظر من أين یدخل الاعتراض على هذا 
الحكم. 

قوله : فأنت أسمائي ودليل ذاتي» فذاتك ذاتي وصفاتك صفاتي › فابرز 
في وجودي عني» تخاطبهم بلساني وهم لا یشعرون. 


۲۹۹ بدت عجم بيك التفيين 
أقول : يريد بهذا التنرّل إظهار حقيقة أحدية الوجود وقیام اسم الرب بواسطة 
العبودية. فهذا افتقار البعض إلى البعض» وحقيقة « النتقم» . إذ لو لم يكن كافرٌ لا 
تحقق الانتقام . وفي هذا العنی قال تعالی  :‏ وما كنا مُعذّبين حتی نبعث رسولاً 4 
[ الاسراء / ١١‏ ]. فالرسول یبین حقيقة المؤمن والکافر ویحققها اسمين فى ذات الله 
ال وهما الرحمة والانتفام. فكل هلام الا نسماء تشاتها من الانسان؛ اي فين 
ذواتها من اسم الربوبية» إلى غير ذلك . ومثل هذا قال» رحمه اللّه» في کتابه 
المسمّى ب« فصوص الحكّم» : ۱ 


قلولاة زنب لاشتا لاکتاولاکانا! 


اي : لولاه لم نکن إذ هو الوجد ولولانا لا حققت اسماژه. وأسماؤه دال 
على ذاته» وهذا معنی قوله :(أنت آسمائی ودلیل ذاتی». فمن حيث ظهر 
بالوجودات تحققت له الأ سماء والصفات . فكل نوع من الموجودات» بل كل شخص 
منفرد بذاته» وکل معنی جار على لسن الوجودات, بل كل لفظب سواءٌ كان له 
معنی أو لم يكن» هو اسم لله تعالی . ولهذا كانت آسماژه لا تتناهی. , 

وأيضا فإنه بواسطة وجودنا نطق الله باسمائه على آلسنتنا تعريفا. فلولا 
الوجودات لما كان هذا النطق ولا هذا التعريف . فواسطة النقل هي حقيقة نشأته. 
والوجودات وسائط فى ظهور الأسماء فهى حقائقها على الاطلاق . 

قوله :« ودليل ذاتي»؛ يريد به دلالة الاسم على الذات» فإننا لولا الأسماء 
وأفعالها لما عرفنا هذه الذات الفعالة . وأيضا فإنه لا خُلق الإنسان على هذه الهيئة؛ 
ورب هذا التركيب» وجعل مخوفاً لا خائفاً. وعلا على أمثاله في الوجود؛ وأودع 
فيه الكمال الإنساني الذي لا عائله شیء عرفنا أنه دليل على الذات. سيمًا وقد 
ید بكونه مخلوقاً على الصورة. فهذه كلّهاء دلائل مستودعة في الإنسان؛ على 
الذ ات . 

قوله : « وصفاتك صفاتی». يريد به تخصيص العارف بالقابلة التي هي 
الوازاة . فان الا سماء والصفات قد اقتسمهما" التقابلان» فهي بجمعیتها لكل واحد 
۱.ر. ص ۵4 وص ۲۰5 . 


۲ في (سء ق ۸۷ب ): «اقتسمها». 


الشهد السادس ۳ 

منهماء سیّما والواحد منهما يُفني الاخرء ففي حال انفرادهما یکونان مقتسمین, 
والکل لكل و احد منهما وعند اه ره الاخر با اضما والصفات 

ففی قوله :«آنت». دلیل على القابلة والاقتسام وعدم فناء آحدهما. وأيضا 
ان أسماء الانسان التي تظهر افعالها هي منتزعة من آسماء اللّه» مثل قوله تعالى : 
ل بالمؤمنين رژوف رحیم 4 [ التوبة / ۱۲۸ ]. فقد وصف الانسان بالرافة والرحمة. 
فصفاته هی صفات الله بعینها. وا لخصوص للعارف بحکم القابلة. 

قوله :« فابرژ في وجودي عني»» يريد به إظهار تحقیق و الخلافة؛ انختصة 
بالکامل . فوجود الله هو الوجود الظاهر. وبروزه إليه بلفظة اخلافت وهو براد الله 
تعالی؛ وهذا یلحظ من قوله« عني». والبروز ههنا هو الظهور والخروج بشرط التفرد» 
واظهار هذه الحقيقة - أعني الخلافة ‏ قد كان لهذا الشاهد بالامر. 

وقوله : « تخاطبهم بلساني وهم لا يشعرون»؛ يريد به تمكين حكم هذا 
الستخلف . فإذا حكم على الوجود وفني بمجموعه في ذاته كان ناطقا بلسان 
الموجودات الفانية . ومجموع آلسنتها هو مترجم عن خطاب الله تعالی . فلما كانت 
الوجودات فانية فى ذات الله تعالی» وكان هذا الشاهد متصفا بالفناء المذكور كان 
شمه ات مع الله ناطقا بانس الوجودات :وهی من حبت يدهلا 
تشعر. ومن [ حیث ] تلیْسها بالتعظیم لا تیش أن الله يماثنّها في النطق. 

توله : یشهدونك متکلما وأنت صامت. يشهدوئك متحرکا وأنت 
ساكن» يشهدوئك عالاً وأنت معلوم يشهدونك قادرا وأنت مقدور. 

أقول : إنه قد مضی ما یناسب شرح هذا الکلام لکننا نخصه بزيادة بيان . إذ 
تکرار الشيخ» رحمه الله > لا يخلو عن الفائدة. 

فقوله : يشهد ونك متكلماً وأنت صامت»» معناه أن لذات من حيث 
حقیقتها صامتة . فمن فنی فیها متیقنا للفناء متصفاً باوصافها كان صامتا بصمتهاء 
لأجل براءتها عن الثنوية . واخطاب لا یکون إلا بين اثنين. 

وقوله ٠:‏ يشهد ونك متحركاً وانت ساكن»» يريد به إظهار حقيقة الصمد انية 
التي لا خلاء فيها حتى يميل الشاهد فيه إلى جهة دون جهة. فهو من حيث صمدانيته 
ساكن لا يتحرك . 


وقوله :« يشهد ونك عالا وأنت معلوم» يريد به (ظهار حقيقة علم الله 
تعالى بالوجودات كلهاء وهو من الجملة؛ فهو معلوم من حيث هو في الوجود العام, 
وعالم من أجل خصوصه بالعلم الذي يشهد ونه فيه عالما. 

وقوله دونك قادرا وانت مقدوره» یرید به تحقیق العبودية لان هذا 
اخطاب من اسم اللّه « الرب» . لأن العباد [ 1۸۷] مقد ور علیهم. والذي يشهد 
منهم قادرا یکون قد اختص بالاتصاف بالربوبية مثل هذا الشاهد ومن أشبهه» فهر 
مقد ور من أجل تحقيق العبودية. فان كل عبد محکوم علیه والقدرة تنشا عن 
الحكم» وكذلك القيومية وما آشبهها. 


قوله : من رآك فقد رآنى» ومن عظمك فقد عظمنی. ومن أهانك نس 
آهان, ومن أذلّك نفسة آذل, تعاقب من تريد» وتيب من ترید بغير إرادة منك. 

أقول : هذا مثل قوله :« ذاتك ذاتي» وصفاتك صفاتي» . وقوله ههنا : «من 
لك فقد رآني»» آظهر من اللخطاب السابق» لأن هذا الخطاب عليه دلائل على لسان 
الرسول عه . فإذا كان الخطاب الأول يشبه الثاني فالدليل لكليهما . قال ييه , حاکیا 
عن اللّه فيما روي في الصحيحين : «مرضت فلم تعدني» وجعت فلم تطعمني». 
فهذا دلیل على أن ذات الانسان تدل على ذات الله و وقد ورد أن الانسان 
مخلوق على الصورة» وهو صورة الله بعينها منطبعة في مرآة ذاته. وهذا خصوص 
بالإنسان الكامل . فمن رآه كأن في الحقيقة قد رأى الله إذ هو هيئة انطباع صورته. 

قوله ٠:‏ ومن عظّمك فقد عظّمني»» يريد به العنی السابق بعينه» لان تعظيم 
الإنسان ظاهر في قوله : © ولقد كرّمنا بني آدم . .. € [الإسراء / ۷۰]. فلما اختص 
العارف بما اختصّه الله من المقابلة التي هي ي المماثلة والاقتسام والفنای بعد هذا 
خُصّص ایضا بالتعظيم مثل مثل الرؤية. 

قوله ١:‏ ومن أهانك نفستهٌ آهان»» يريد به إظهار حقيقة اتحاده بالموجودات. 
فإننا إذا قلنا إنه متصف بمجموع الوجودء وهو فان في ذات العارف» كانت الأشياء 
له في حکم وجودها بمنزلة الأجزاء . فاي جزء وصل إليه بأذيّة أو إهانة يكون قد آذى 
نفسه وأهانها. وقد مر شرح هذا في مواضع تليق به. 
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وكذلك قوله ٠:‏ ومن أَذْلّكَ نفسته آذل»» في حکم هذا البیان. 

وقوله :«تعاقب من ترید وتثيب من ترید بغیر إرادة منك4» يريد به (ظهار 
حقيقة تفرّده بالوجود كالقطبية واخلافة وما آشبههما . فلما فني الخليفة في ذات 
الستخلف إلى حيث بقاژه صفة عاد فقالاً بافعال الله تعالى . ولیس له في هذا الفعل 
اختيار» لكنه بمشيئة الله عاد فعالاً. 

وإرادة ذاته خصوص مفرّق بين الثواب والعقاب. فأصل المشيئة من الله تعالی» 
واختيار العارف فى تفريق الأفعال على الوجودات . فکانه قال : بإرادتي آردت 
لیس لك في الإرادة الأولى اختيار» وإِنّما لك التصرّف. ۱ 


وله : أنت مرآتي وأنت بيتي» وأنت مسكني , وخزانة عيني ومستقر 
علمي . لولاك ما غلمت ولا غبدت ولا شكرت ولا كفرت. 
أقول : مراده بذلك إظهار ما كَمَنَ فى ذات العارف من النور. وهذا مثل قوله 
تعالى : $ الله نور السماوات والأرض... 14 النور / ۳۵]. فإذا كانت هذه الذات 
الكاملة اللطيفة بمنزلة النور» والنور هو لله بمنزلة المرآة» كان قوله :«أنت مرآتی» 
ارلا مرو دنه التورائية تعفد قن ااا زا عل متها رما هط رفگره فى 
لاني انفانضة ما ظهر منها وما خفي. فكل هذا لاجل براعة حقيقة ذانه عن 
الكثافة» إذ هي بمنزلة النور . 
قوله :«وانت بيتي»» برید به حقیقته الواسعة . فان قلب العارف لله بمنزلة 
یت ولوك سغل ماه مرها وة ما ئل الوت ا یکر ا 
لله من حيث أنه وسعه . 
وقد قلنا في « کتاب الختم» إن قلبه كالبيت» وبیته کالقلب . فبیته قلب 
الوجود. وقلبه بيت اللّه. ولهذا ثنّاه بقوله :٠أنت‏ مسكني»» من أجل أنه وسعف 
ومن ههنا يقول : إن الله ينطق على ألسنتنا. 
قوله ٠:‏ وخزانة عيني»» يريد به معنى ما تدم من الشرح . فان عينه ذاته» 
وذاته قد وسعها قلب هذا العبد العارف . فهو لذات اللّه بمنزلة الخزانة . 
قوله ٠:‏ ومستقرٌ علمي 4 ) يريد به إظهار ما أودع في ذات العارف من الأسرار . 
فإنه إذا كان قلبه قد وسع ربّه فالأسرار اتصة بالله كلها مُكْمَنَهٌ في هذا القلب» 


۲۹۰ ست عجم بنت النفيس 
واستقرارها براءتها عن التغیّر والتبدال والنسیان واجري إلى خلاف الراد. فهي 
دائمة بدوام المقابلة إلى حيث نقلة المقابل ا ل E‏ 
الکامل. 

وقوله :«لولاك ما عغلسّت» يريد به إظهار حقيقة وساطة العارف بين الله 
والوجودات من القابلة والاقتسام. وقد مر شرح هذا في مواضع» في ذکر الخلق على 
الصورة وما آشبههه . فولا آدم لما كانت الوجودات ولا تحققت لها العبادة ولا المعرفة 
ولا الشکر ولا الکفر. وکذلك کل عارف یقوم مقامه وفي محله. ولذلك ورد في 
هذا الخطاب بهذه الالفاظ فقال له ولا شکرت ولا کفرت». 


قوله : إذا أردت أن أعدّب أحدا کفر بك . وإذا آردت أن أنعمّهُ شكرك. 
سبحانك وتعاليت . أنت المسبّحُ والممجد والمعظم . غاية العلم والمعرفة أن تتعلق 
بك. أوجدت فيك من الصفات والنعوت ما أردت أن تُعْلمَى بها 

أقول : مراده بهذا التنزّل إظهار حقيقة فنائه في الذات' واتصافه بمجموع 
أوصافها. لأنه من حين فني فيها عادت حقيقتّهُ حقيقتهاء وصورته الظاهرة صورتها. 
وهي التي ينزل الله تعالى فيها في الثلث الآخر من الليل. 

فان ذاته من حيث هی لا تُحصر ولا يطلق عليها النزول» لأنّ النزول يقتضي 
الحصر. خصوصا وقد قرن بمكان معين. وكذلك الخطاب الوارد منه تعالی . فكل 
هذه صفات تقتضی الحصر. فلما كانت محققة لصدق الاتی بها جعل لهذا النزول 
صورة مختصرة من مجموع الوجود» وهي صورة العارف . فحقيقته هي الذات التي 
الله حيث صدق وعده. فكأنه كذب الحديث . ومن آمن به - أعني هذا الحكم - 
EEE‏ ری اوور وی ی 

فهذا في الظاهر وأما في الحقيقة فلكونه دليلاً على ذات الله كما قال له. 
ويؤيد هذا الحديث الاخن وهو كونه مخلؤقا على الضورة . وكل هذه أوصاف 
کامنة في ذات العارف . من کفر بها حُقَّ عليه العذ اب» وضده لمن آ آمن . 


۱ سقط من ( سء ق )1۸٩‏ مقدار سطر : «ما آردت آن... في الذات ۷. 
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هي فانية في ذات الله تعالی قد اتصفت بالتنزیه والبراءة [ ۸۷ ب ] عن التشبیه 
حقيقتة فانية فى الذ ات والحقيقة لله تعالی من أجل النزول كما ذكرنا. فاذا نطق 
كان الله هو الناطقء إذ قلبه خزانته كما قال قبل. وإذا سمع وأبصر كان الله هو 
السميع البصيرء بدليل الحديث الوارد في الصحیح. فقوله : « سبحانك وتعاليت» 
إشارة إلى ذاته تعالی» مع إظهار فناء هذا العارف في هذا الحال. 

وأقول : إنه كان حال هذا الخطاب صامتا حتى ينطق الله بلسانه» وان كان 
دائما هو هكذاء لكن القصد فى هذا الخطاب إظهار حقيقة فناء هذا العارف . 
فكأنه تعالى سبّح نفسه وأشار إلى العارف أنه لا حقيقة لصورتك لانها مستهلكة 
ف 

وكثيرأ ما لحظ هذا في الشهود . وذلك أن الله تعالی يصفنا في الآن باوصاف 
مختصّة به لا تطلق على عبد» وتكون الإشارة فيها إلى فناء صورة العبد . فلو سبح 
هذا العارف نفسه بلسان فنائه في ذات الله كان تعالى عند هذا التسبيح» لا يتكلم 
من حيث ذاته. ومن حيث صورته يكون ناطقا على هذا اللسان . وهذا النطق مثل 
القول على لسان عبده :«سمع الله لمن حمدة» . 

ومن ههنا ما وقع لأرباب هذا الشأن من الكلمات المختصة بالله وهي التي 
نسبها الجاهل إلى الكفر والزندقة وهو لا يعلم ما وراءهاء ولا حقيقة العارف الذي 
نطق بها» ولا عرف أنها قول اللّه على ألسنتهم» بدليل الحديث المذكور. فمن ذلك 
قول أبي يزيد, رحمه اللّه : « سبحانى ما أعظم شانی». وكان بالحقيقة هو نطق الله 

ومن ذلك قول الشيخ الزاهد التقي أبي بكر الشبلي, رحمه الله : :ما نحت 
الجبّة إلا الله» . فإشارته بما تحت الجبّة إلى قلبه الذي وسع ربّة. فإنه ليس في قلبه إلا 
الله . 

ومن ذلك قول الشيخ احقق الحسين بن منصور الحلاج» رحمه الله تعالى : 
١أنا‏ الّه». لأنه ظهر باطنه على ظاهره. وليس في الباطن القلبي سوى اللّه؛ وهو 
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فکل هؤلاء قوم صار لهم الغیب شهادة» وحكُم ظاهرهم على بواطنهم؛ 
فصار نطق اللّه على آلسنتهم ظاهرا. 

وقال الشيخ صاحب هذا الكتاب» رحمه الله في بعض كتبه ٠:‏ إن صار لك 
الغيب شهادة». ذكر هذا في كتاب التجلیات . 

فكل هؤلاء ممن صار لهم الغيب شهادة» وظهر لهم ما كان مستورا عنهم 
وعن الجاهلين عند تحقيقهم للوجود ومعرفتهم باللّه تعالی» فيظن ال جاهل أنه خروج 
عن الأمر الشروع» وليس كذلك لكنه نطق الله على آلسنتهم بإرادته بعد تحقيق 
الأمر. فمنهم من يظهر هذا عليه کمن ذکرناه» رحمهم اللّه. ومنهم من لا يظهر 
عليه ذلك» كابي القاسم الجنيد» وصاحب هذه الشاهد ‏ رحمهما الله . 

وأنا من لا يظهر عليه ذلك البتة. فإننا نكتفي في ذلك بخطاب الله لنا به في 
السرّ مع خلاصنا من الحال . وأما أولئك الذي ظهر عليهم فان جواهد الحال ظاهرة 
علیهم وان لم یکونوا تصقن بف لکنهم تخلقوا به تخلْقا » اقتداء بالزاهد 
الشارع عله . 

وأيضاً فإنّهم كانوا في زمان يقتضي مثل هذا التخلّق» وذلك قبل كمال من 
كمل منهم. فعند كماله قصد التخلُّق بأخلاق الحال لما تقتضیه حوطة الكمال» 
فجرى على لسانه ما ذكر. 

وأما هذا الشيخ» رحمه اللّه فلم يكن متخلقاً بأخلاق الحال» فاکتفی بمثل 
هذا القول في الخطاب السراني من التسبيح والتعالي» وقوله له :«أنت المسبح 
والممجد ٠٠...‏ إلى غير ذلك . فكل هذه صفات تنزيه يصف الله بها العارف ليشهد 
هذا الاتصاف مع شهادته فناء ذاته في ذات الله تعالى. 

وقوله :«غاية العلم والعرفة أن يتعلق بك»» يريد به إظهار حقيقة فناء 
الوجودات في ذات هذا العارف . فان الموجودات معلومات الله . فإذا فنيت في ذات 
هذا العارف كان غاية العلم بها فناؤها. فكأنه قال له :«أنت معلومي» وانت غاية 
علمي» . 

وقوله :«أوجدت فيك من الصفات والنعوت ماأردت أن تعلمني بها»» 
يريد بذلك اشتماله وإحاطته بأحدية الوجود. فاد أوصافه ونعوته لا تتناهى . فلما 
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اتصف هذا العارف عجموع هذا الوجود الذي أحاط به كانت الصفات والنعوت 
موجودة في ذاته . وهذا الاتصاف براد الله تعالی . وكذلك ظهور الا وصاف والنعوت 

لعينه» فکلها بالمشيئة السابقة. 

واعلام الله به على لسان العارف بالار ادة هو صورة امتحان للعارف . هل 
أحاط بهذه الا وصاف والتموت يقيناء وهل ظهدرت لیقینه غيانا . فکانه قال له : 
آوجدت فيك من الا وصاف ما تتيقنة وتنطق به وتقدر على |ٍظهاره في حضرتي . 
فكل هذه صفات تنشأ عن الارادة یلحظ منها ال علام وهي مراده للامتحان بالإرادة . 


وله : فغاية معرفتك على قدر ما وهبتك. فما عرفت الا نفسك . انفردت 


أنا بصفات الجلال واجمال. لا یعلمها آحد غيري. لو علم علمي وإرادتي وجمیع 
صفاتی . 


أقول : إن معناه ظهور المعنى السابق بعينه من الور ادة' . فان نهاية العرفة على 
قدر مراد الله تعالی » وهو مراد واحد لكل عارف يظهر منفردا في عصره» وهي بإرادة 
الله تعالی . ۱ 

وایضاً فإنه يلحظ منه إظهار حقيقة القابلة التي هي صورة انطباع الذات في 
الرآة. فان هذه أوصاف مکمنة فى ذاته إلى حيث كمال درایته» فانها تظهر له 
عياناً. وظهورها وهب في حال إرادة الكمال. فظهورها من جملة الشروط . ووهب 
الفناء يشتمل [ ۸ ا كلها: وغاية العرفة التیمّن بالفناءء والعبارة عما 
أكمن فى الذات المفنية ما أريد له الفیض. 

وقوله :« فما عرفت إلا نفسك»» يريد به إظهار أحديّة الوجود في ذاته. فان 
إذا تين بالاتصاف كان قد عرف نفسه. ونفسه مجموع الوجود. هذا بعد يقينه 
بفنائه في الذ ات . وهذا مشل قوله : 9 من عرف نفسه عرف ربه» . فإذا تيقن أنه 
متصف بمجموع الوجود وشهد فناءه في ذات الله عیانا كان قد عرف نفسه بعرفة 
الله حقيقة. 

وقوله : «انفردت أنا بصفات الجلال والجمال»» لأنها صفات تقتضي الثنوية 
حتى تظهر أحكامها على الاثنين. فإن صفات الجلال والجمال هي صفات القبول. 
۱ في (سء ق .4 ب): «ن معناه المعنى المقصود من الإرادة». 
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والجذب لا يكون إلا بين جاذب ومجذ وب وكذلك القبول . فلما نطق بالأنانية أراد 
به إثبات الثنوية بين الشاهد والشهود. والمشهود أولى بالانفراد بهذه الصفات. بل 
قلما يُشهد إلا فيها ليقع القبول من الشاهد . فلولا تجلیه فيها حصل للشاهد النفور 
كما يحصل للعباد من الإنكار للربً يوم القيامة» ويستعاذ منه, كما ورد في الحديث 
الصحيح . 

فلما كان من جملة صفات اللّه الجلال والجمال» اختصّت به لتظهر فى إظهار 
حكم الثنويّة . إذ الثنويّة منوطة بها كما قلناه. فتفيّده بها وخصوصه بقوله :اناه 
فقط وقوله : :« لا يعلمها أحد غيري» هو العنی السابق بعينه. فانها لا تشهد إلا 
عند وجود الثنوية. واذ حصلت الثنوية علمها المشهود دون الشاهد لأنه هو الظاهر 
بهاء إذ من صفات الشاهد النفور. وان لم يظهر ذلك عليه. وليس هو من صفات 
الشهود إذ لا يصدق عليه النفورء فباتصافه بالصفات المذكورة التي هي صفات 
الجلال والجمال لا يعلمها إلا هو دون المتصف بأضدادها . 

قوله ٠:‏ لو علم علمي وإرادتي وجميع صفاتي» يريد بهذا الخطاب نفي 
الثنوية» ولا تنتفى ما دام مخاطبا. فكأنه يقول : ولو علم الشاهد علمي وجميع 
صفاتي » أي اتصف به وبها حتى انفرد صورة كنت أنا العالم بالجلال والجمال دونه 
لأنه متى انفرد صار شاهد! لشهود. والنفور ممكن لصفة الشهود» فيظهر المشهود 
بأضداد النفور هذا فى إثبات الثنوية بقوله : «انفردت أنا ). 

وأما في قوله ٠:‏ ولوعلم علمي ومجموع صفاتي»: في لهذه الصفات 
اختصة بالثنوية بل عدمها. وإذا كانت معد ومة فهي فانية في ذات الواحد . فإذا 
ظهرت الأحدية فلا ثاني يعلم دون الواحد تعالى . فيحق له التفرّد» سواء كان هو 
شاهد! أو كان هو المشهود . فمتى حصلت الأحدية حصل التفرّد اضطرارا. 

. قوله : إذ ليس لها جمع. ولا يأخذها حلٌ. لم أكن إلهاً ولا كنت خالقا. 
فكل تنزيه تدزهني عليك یعود. فإنما يبعد عن النقائص, ويقدس عنها من 
اتهمت فيه أو جُوزت عليه . 

أقول : معنى قوله ٠:‏ ليس لها جمع ولا يأخذها حدٌ»» إشارة إلى فناء الصفات. 
فإنها إذا فنيت لا يطلق عليها الجمعية ولا التحدید . وان كانت في ذات المسمّى بها 
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متكثرة لا يحصيها إلا هو. فاذا تعقّلنا فناءها تعقّلاً إدراكياً برئت عن التحدید 
والتمييز وإطلاق الجمعية الى غير دوه ۱ 

فکانه قال : لا يعلم أحد كنة صفاتی ولا يحصيها عدداء إذ لا تدخل تحت 
الحصر ليطلق عليها التحديد والجمعية. ولو علمها لم أكن إلها. هذا إشارة إلى 
التفرّد بصفات الجلال والجمال . فعين هذا التفرّد هو عين تخصيصه بالألوهية والخلق. 

فقوله :«لم أك إلها ولا كنت خالقا»» إشارة إلى التفرّد المذكور والبراءة عن 
تعالى مشاركاء وهو بريء عن الشركة والمثل. 

0 ون ی 3 

وقوله : « فكل تنزيه تُنَرّهُنى» عليك يعود»» يريد به إظهار حقيقة فناء هذا 
الشاهد . فإنه بواسطة الفناء التحق بالهوية والأحديّة واتصف بالإطلاق وصار مسبّحاً 
ومقدسا ومُمجّدا كما ذكر. فمتى نره نی كان الفانى قد تنزه. فإذا ره العارف 
ذات الله يكون قد نره نفسه لأجل فناء حقيقته فى ذات النزه . 

وكذالك ام مه وعنفه رها یت وا وأي اسم ممّاه به فإنّما سمّى به ذاته. 
والعائد من التنزیه عليه هو ما یظهر به من الأفعال. فانه إذا سمّی المنرّه بالرحمن 
ظهرت عليه صفات الرحمة وعاد رحیما. ومثل هذا قال تعالی : 8 بالمؤمنين رژوف 
رحیم 4[ التوبة / ۱۲۸ ]. و کذلك التنزیه. فانه تعالی إذا نزّهَهُ العارف عادت صفات 
التنزيه على النژه وصار مُستعلیا بريئا عن الثل . 
علیه»» يريد به تأييد ما ذکرناه من تنزیه العارف لنقسه حال تنزیهه للرب تعالی . 
وییْدٌ ما ذکره بقوله : « عليك یعود». فلما كان الشاهد متهما بالتقائص وهي 
مجوزة عليه افتقر إلى التنزیه ليبرأ عن الصفات الذ کورة. 

والله ههنا لا یفتقر إلى التنزیه لأن صفات النقائص لا تطراً عليه ولا ثُنَّهم 
فيه. لكنّ في هذا الخطاب معنی خافیا یلحظ من ظاهره تناقض ماء ولیس کذلك . 
وذلك أنه قال له قبل هذا الخطاب : « ان کل تنزيه تُنَزّهُني, عليك يعود». وقال 
ههنا :۰(ماینزه عن النقائص من ائهمت فيه أو جوزت علیه» . 

فیلحظ من قوله هذا فى ظاهره : لا تنزهنی إذ لیس فى من صفات النقص 
شيء. وفي باطنه : نره نفسك فلك مهم بصفات النقائص . وإذا تنزّهت كنت آنا 


3 نت عبنت النفيتين 

المنزه لقوله :« کل تنزيه نَرّهني»» فإنه إذا تدژه الفاني كان الْقّني قد تنرّه. وكذلك 
إذا تنه الْفّْني... فکانه قال له :«آنت محل التنزيه» إذ عليك طروء النقائص» وفيك 
تهم.» وفيه الإشارة إلى تنزیه ذاته . 


قوله : تعالیت في نفسي لنفسي بنفسي علو كثيراء ولا يدرك ولا يح 
الأبصارٌ قاصرة. والعقول حائرة. والقلوب في عماية. والعالون في تيه الحيرة 
تائهون. 

أقول : إِنَّه يشير فى هذا الخطاب إلى آحدية الوجود وفنائه [ ۸۸ب ] فى ذات 
الله تحال فى قوله :«تعالیت فى نقسی لنفسی4: فان نفسه اي ذاته هی الستعلیق 
وهي المنرّهة ( اسم فاعل ) حتی یصدق هذا الاستعلاء الذي لا تد رکه إلا ذاته 
فقوله : «في نفسي» أي لا درك هذا الاستعلاء غيري . 

وقوله :« لتفسي» أي استعلیت عن البعض واستویت في البعض. وقوله : 
« بنفسي»: أي بواسطة النرّهین حصل لي هذا الاستعلاء. 

قوله : « کثیراه اي محيطاً بريكاً عن الثل . 

وقوله :لا يُدرّك ولا يحس)»» يشير به إلى الاحاطة المذكورة, فان النحاط لا 
يدرك احیط عقلاً ولا تصوراً' . وكذلك لا يحس لاشتماله على ال شیاء المتجزئة. وهي 
من حيث تجزئها لا يْحس ببعضها على تقدير القرب والبعد . فكيف يُحَس امحيط بها. 

وقوله ١:‏ الأبصار قاصرة والعقول حائرة)» يريد به إظهار حقيقة التجزؤ. 
تن اهاط لمع والنظر البصري. فإنهما صفتان حقيقيتان تظهران 
براسطة التجرو . فلما آظهر التجرژ هذه الصفات کانت مفتفرة الیه اضطرارا. فلما 
كانت الأحدية مشتملة على هذه الصفات اشتمالاً مفنياً؛ وهي تفني التجزؤ ایض 
كان العقل حائراً في هذه الا حدية الفنية والتكثّر الظاهرء إذ التكثر أظهر من الأحدية 
عند الابصار ولهذا كانت قاصرة عن النفوذ الإدراكي فيما بعد عنها. والأحديّة 
للعقل أظهر من التكثر» ولهذا كانت الاحديّة لا يشهدها إلا ذو عقل. 

ومن ههنا شهد كثير من العقلاء بأحدية الوجود. فلقرب العقل من هذه 
الا حدية وا شتراكهما في الخفاء يدركها صاحب العقل دون غيره من الحيوانات. 


۱ في (س ق ۱ب ):۱ «ولا بصراه . 


المشهد السادس ۲۹۷ 
ولاجل حكم العقل على العكثّر حصلت له الحيرةء لانه يدرك الاحدية ويحكم 
بالکشرة . ولأجل تمكين اليقين بالقرب والبعد كانت الأبصار قاصرة عما بعد عنها. 
وكل هذا موجبه التكثر. 

قوله :« والقلوب في عماية والعالمون في تيه الحيرة تائهون»» يريد به معنى ما 
ذكرنا من حيرة العقل وقصور البصر. فإن القلب في حكم إدراك المعاني هو العقل 
بعينه. ومعنى قصور الأبصار هو معنى قوله ٠:‏ والعالمون في تيه الحيرة؛» لان منهم 
من شهد هذه الأحدية وباح بما شهد فوقعت الحيرة لمن لم يشهدها. 

قوله : الألباب حائرة عن إدراك أدنى سر من جلي كبريائي» فكيف تحيط 
به ! 

آقول : يريد بهذا العنی ما د تدم في قوله : الأبصار قاصرة» والعقول حائرة4» 
فان الا لباب هي العقول» وعدم إدراكها لسرٌ من أسرار کبریائه هي الحيرة» لأنها 
تاه تسار ولا.يقدر على الإحاطة بهاء بل ولا بواحد E‏ 


توله : عملکم هباء منثور» وصفاتکم عدم» وحقیقتکم مجاز في رکن 
زجودي. 

أقول : يريد بهذا الخطاب خصوص الله تعالى بالأفعال» وتظهر فيه حقيقة 
فناء الكثرة . فالعمل ههنا هو الأفعال» والهباء هو الشيء الذي لا أصغر منه جسما 
وقدرا . فلما كانت الأفعال لله بواسطة القدرة كانت عند دعوى العبد بها هباء 
مكوراء اد لته مكنسوية إليه » لکنها إنما تظهر فيه . قلما كان العبد محلا لظهرها 
كانت حقيقته حقيقة الهباء ونسبتها إليه لنسبة محله. والحاصل منه أنه ليس لعملكم 
حقيقة سوى نظره وليس له نتيجة. 

قوله ٠:‏ وصفاتكم عدم»» يشير به إلى تفرد الله بالصفات والاسماء فعلی 
تقدير وجود العبد معه لا صفة له وعلى تقدير فنائه فى ذات الله يكون متصفا 
بالا سماء والصفات . فهذا الخطاب وارد على تقدیر وجود العبد مع الرب. وهذا 
اخطاب قد حصل لهذا الشاهد » وهو حاضر بجمعية الوجود. ناطق عجموع آلسنتها . 
الکثرة في ذاته ظاهرة الحقائق والأعيان . ولهذا خوطب بالتکثر في قوله « عملکم»» 
نهذه ٍشارة إلى مقابلة جمعيّة 


۲۹۸ نت عجيم بت النفيس 

وكذلك قوله :« وحقیقتکم مجاز في رکن وجودي» فکل هذا يُلحظ منه 
حضور الشاهد بالجمعية ومخاطبته على قدر ما احتوت ذاته عليه من الکثرة في 
هذا الشهود. فهذا الشهود قد كان الشاهد فيه متصفا بمجموع الوجود. وحقائقه 
الذات موازاة ممائلة . والشاهد ناطق باس الجمعية المككمنة فى ذاته. وهذا الشهود 
یسمی «شهود القابلة» و« شهود الاقتسام). ويريد بالمقابلة المائلة بحضور 
التمائلین . 

توله : ارجع وراءك لن تعدو قدرك . کلکم جاهل غبي آخرس أعمى عاجز 
قاصر صامت حاثر . لا لك قطميراً ولا فتيلاً ولا نقيراً. لو سلطت علیکم 
آدنی حشرات امخلوقات. وأضعف جندي لأهلكتكم ور تکم ودترتکم. 

أقول : مراده بهذا الخطاب تأييد ما ذکرناه من حضور الشاهد بالجمعية 
ونطقه بالالسن كلها وإشارة امحق إلى تكثرها. 

فقوله :« ارجع وراءك لن تعد و قدرك» أي أقصر عن الإقبال إلي. وقوله : 
ولن تعدو قدرك»» يريد به إظهار هذه الحقائق المتكة ة» فان العارف لا یتعدی 
الاتصاف بمجموع الوجود زائلاً وثابتاً. فالزائل هو فناء الأعيان في ذاته» والثابت هو 
بقاؤها واتصافه بتكثرهاء كالحال فى هذا الشهود وخطابه فى مقابلة أَلْسُن الكثرة. 

ولهذا قال ٠:‏ کلکم جاهل غبى ...0 إلى غير ذلك من صفات النقائص. 
وهي كلها صفات الكثرة في حال التقييد من عدم القدرة» إلى غير ذلك من الحكم 
على أمثالها . 

ولهذا لايملك قطميرأء وهو الشيء الحقير الذي لا أحقر منه؛ ولا فتبلا ولا 
نقيراء يريد بالفتيل الأثر الممتد فى طول النواة» والنقير هو [ ۸٩‏ 1] المنقور في اجهة 
الأخرى منها. فكل هذه صفات عجز يتضمنها التقیید . 

وقوله :« کلکم». يظهر حقيقة التقييد لانه يلحظ فيه أشياء متكثرة» أحياء 
قادرة على النطق. والمترجم المماثل ينطق عن لسانها وهو الشاهد المذكور. 


المشهن تسین ۲۹۹ 

قوله :«لو سلطت علیکم أدنى حشرات ...۲ إلى آخره» يريد به اظهار 

صفات التقیید من الذلة واحصر وعدم القدرة» وقهر بعض القیدات لبعض وعدمها 

بواسطة بعضهاء وهو التدمیر الذ کور. فكل هذه الصفات آفعال تظهر بواسطة 
التقیید . 


قوله : فكيف تدّعون أو ڌ تقولون إنكم أناء وأنا أنتم . اأعيتم احال» وعشتم 
في ضلال » تفرقتم أحزاباء وصرتم أشتاتاء ٠‏ كل حزب بما لديهم فرحون 4 
[الؤمنون / 8 ]۰ والحق وراء ذلك كله . 

أقول : مراده بهذا اخطاب إظهار حقائق ما يفتقر الوجود إليه من الجهل 
والعلم. وهاتان صفتان يفتقر كمال الوجود إليهما. فان ادّعى العالم معرفة الله 
يكون قد تمحّل بضده. وكذلك الجاهل إذا اأعى معرفة الله فالشاهد عليه بعدم 
العلم هو العلم. وكل منهما يتوقّف على صاحبه توقف اقتران وافتقارء لأن هاتين 
الصفتين - أعني الجهل والعلم - من شروط كمال الوجود. وهما متحدان في حكم 
أحديّة الوجود. ففي حال تمييزهما لا يصدق عليهما معرفة الله بل تضادهما. 

فخطابه بقوله : « ادّعيتم أنكم أناء وأنا أنتم» بمجموع الصفات التي تنطق 
بلسان الجهل والعلم. فهذان اللسانان مقابلان لقوله ٠:‏ فكيف تدّعون أو تقولون 
إنكم آنا»؟ 

وكذلك قوله ١:‏ ادّعيتم احال» وعشتم في ضلال ۰0۱ فلاتحاد العلم بالجهل 
في ذات هذا الشاهد » أي صفة انفردت من صفاته كانت مقترنة بدعواها لمعرفة 
اللّه. إذ من شروط الجاهل عدم معرفة اللّه. وک صفة تنفرد فى ذاته لا بد لها أن 
تصحب شيا ما من الجهل . لكن انجموع عارف باللّه» وهو هذا الشاهد وصفاته 
عارفة باللّه وجاهلة به. والخطاب ههنا مجموع الصفات. يظهر ذلك في قوله : 
١‏ اذعيتم أنكم آنا». 

وایضا فان الكثرة من حيث هى لا يُطلق على كل منفرد منها اسم اللّه؛. 
لكن الله بجمعيته يطلق على مجموع الكثرة. فاسم الله یتضئن مجموع الكثرة» 
ولا تتضمّن الكثرة اسم الله . 


۳۷۰ ست عجم بنت التفيس 

ومثل هذا شهدئه في مشهد أثبثّهُ في کتاب « الخحتم» . قال لي من جملة 
الخطاب : «أنا العالم وليس العالم أنا» . فلما كانت هذه الكثرة ة متميّزة في ذات هذا 
الشاهد آن هذا الشهود جعل الله دعواها بر« أنانيته) محالاً من أجل تكثرها. 

وقوله ٠:‏ تفرّقتم أحزاباء وصرتم آشتاتا»» يريد به إظهار حقائق دعوى المفترين» 
ليو OR‏ لي ون 
في قوله اك ES‏ بلا كر واكام هل لاه لتر ف 
نمی الجاع ن اس من اضیجاب اروق أ ولباس الصوف وأصحاب للمرقّعات 
وغیرهم» وصار بأمّته حزبا من الأحزاب» وکل حزب نع أنه قد حاز معرفة الح 
والامر بخلاف ذلك . فلو أنه حاز العرفة وکان صادقا في دعواه لا استقل من الوجود 
بجانب» ولا ظهر بخلاف دعواه» سيمًا إن نطق بأحدية الوجود فانه یضادٌ حاله 
وافعاله على الإطلاق» وهو لجهله لا یعلم. وهذا معنی قوله تعالی في الآية: # کل 
حزب با لدیهم فرحون 46 . 

ولتأييد ذلك قال :« واحق وراء ذلك کلّه» . فالآحدية وراء استقلالهم بجهة 
من جهات الوجود» وصفتها التي هي عدم اخصوص ضا ما هم عليه من تخصیص 
ما يلّعيه الفترون. إذ هم قیام بأضداد هاتین الصفتین. 

فلما كانت ذات هذا العارف تحتوي على عالم وجاهل ومدّع ومفتر ومحد 
ومتجزی» ومُجتمع وأحزاب مفترقة ولسانه يترجم عن اجموع المكمر: في ذاتهء 
خوطب في هذا الشهود بهذا الخطاب لأجل حضور الصفات في هذا الشهود حضورا 
اا . فلا یظر. احث أن قوله :كيف تلعون أو تقولون نکم أنا !) لحقيقة هذا 
الشاهد من حيث هي» كلا بل هو خطاب مجموع الحقائق المكمنة في ذاته المتازة 
فى حكم هذا الشهود. 

فان حقيقته من حيث هی نجل عن مثل هذا الخطاب المورى عنه بدعوى 
احال» فكيف وهو فان في ذات اللّه تعالى ؟ فهو في الحقيقة هو على الإطلاق. وقد 


. الدلوق : والمفرد : ذلّق» ويجمع أيضا : أدلاق؛ لباس من الفراء‎ . ١ 


الشهد السادس ۲۷۱ 
شهد الله بذلك في قوله :« ذاتك ذاتي وصفاتك صفاتي وانت دلیل على ذاتي»» 
إلى غير ذلك , فعرفنا أن هذا الخطاب هو في مقابلة حضور الصفات کلها متميّزة 
في ذات العارف» في حال هذا الشهود؛ وليس هو لحقيقته. يؤيد هذا ما يأتي من 
قوله :٠يا‏ عبدي وموضع نظري من خلقي»» يعرفنا بذلك أنه دليل على ذات الله 
تعالى» فلا يطرأ عليه دعوى احال وما أشبهه . 

قوله : يا عبدي وموضع نظري من خلقي بل عتي حقاء وأنا الصادق. 


۰و و ۶ 


وعزّتي وجلالي وما أخفيته من سني علمي لأعدَبَنَ عذابا لا أعدبُهُ آحدا من 
العالین من كدب زسلی و کذب اختصاصی لهم من سائر العباد» وکاب بصفاتي 
راذعى أنه ليس لى صفة وأوجب على وأدخلنى تحت الحصرء وكدّب بکلامی 
وتأله من غير علم به» وكدّب بلقائي» وقال |ٍتي لم أخلقة» وی غير قادر على 
بعنه كما بدأ وکذاب بحشري ونشري» وحوض نبي وميزاني وصراطي 
وناري وجتتي» وزعم أنّها أمثلةٌ وعبارات المرادُ بها آمور فوق ما ظهر. 

أقول : إِنّ[ ۸٩‏ ب ] هذا الخطاب من اسم الله و الرب»» ولهذا أجرى فيه 
الخطاب بالأمرء لأن الأمر ينشأ من حقيقة الربوبية» لأن الامر يشترط أن يكون 
حاكماء والآمور والتذرین محكوم عليهم طبعاً و 
أشد من حكم الرب؛ بل لا حكم إلا له . فسواء ملم إليه أو لم يسلم» فوجب لظهور 
حكم هذا الاسم أن يكون الامر ناشعا عنه» ومنه بعثه للرسل > صلوات اللّه عليهم 
أجمعين» من غير تعمل . لكنه طبعاً وخصوصا من اللّه تعالى . 

وليس أمر الا ولياء کامر الرسل» لاد الرسل عباد. وعتازون بالخصوص . والولي 
عبد بغير خصوص بعثة» وإن كان مختصاً بالولاية . لكن الولاية غير النبوة. فبعثة 
الرسل بالاختصاص.ء وبعئة العارف بالعبودية فقط . لان في كمال العارف لا بدّ أن 
يحكم عليه حكماً ما . والأولى أن يكون الحاكم هو الرب» والموجودات كلها مربوبة. 
لاتصاف هذا العارف بمجموعهاء وجب الحكم عليه» وهو الذي أفضى به أن 
يؤمر. 

فظهور الولي بهذا الأمرء وهو قوله : بلع عنّي؛» يكون استمدادأ من ظهور 
الأنبياء. وكلاهما مختصّان لكنّ خصوص الولي يُباين خصوص الرسلء إذ هم 
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مختصنون بصفة التقييد . والولي يختص بصفة الإطلاق . وكل واحدة من هاتين 
الصفتين تُضا الأخرى» ولا یعرف ما قلناه ههنا إلا واحد وقته منفرد فى عصره. 

والرسل والأولياء مشتركون في العبودية. فلما حصل هذا الاشتراك» وكانت 
الرسل في الظهور أَمْككّنَ وجب أن يكون استمداد ظهور الأ ولياء منهم لأجل المشاركة 

في العبودیه . 

ونقول هذا لاجل السبق علينا أيضاًء ولسنا مجبورین على هذا القول, لکنها 
موارد ترد عليناء ونحن قادرون على إخفائها . فلو آردنا لِخفاعه لا خفیناه فلا یظن 
ظاد أننا خائفون ما نقول لجعلنا الأنبياء مُمدّين» والأولياء مُستماين . فلا یظن 
أحد بنا أن نا في 9 الرسالة) قدما نتكاتمه فیما بیننا خوفا وتواطوا . كلا واللّه الر 
كان ذلك لأظهرناه مباحاً على ألسن العوام. واللّه من ورائنا يعصمنا كما عصم من 
قبلنا من الرسل . 

وإننا لا نرتضي لأنفسنا التحلي بما ليس لنا. فإننا اختصصن بالخلافة والمقابلة 
والمائلة والاقتسام والاتصاف دون غيرنا من العباد. وكيف نرتضي بعد هذه 
الأوصاف لأنفسنا بالاتصاف با ليس هو لنا ما هو دون ما ذكرناه» بل لا نسبة له إليه 
بوجه. مع أننا حمّقنا ما أت به الرسل. وعرفنا اختصاصهم به دون غيرهم من 
الخلوقات معرفة تحقيق ويقين» وعرفنا لمي ختم محمد عه ؛ للأنبياء» ومن أين 
مبعثه» وإلى أين تعتزي دائرة بعثته وكيفية توكله بالزمان» وصورة نشاته أولاً في 
العلم . 

فكل هذه صفات تختص بالرسل ونحن حققناها وو جنا فيها ووضعناها في 
محالها وعرفنا كيفية الباينة بيننا وبينهم . فلو ان هذه الأوصاف امختصّة بهم من 
جملة أوصافنا لظهرنا بها ناطقين متمكنين معصومين من الزلل والخطاء بقدرة الوهاب 
الذي قسم لكل قوم ما سبق لهم» واختص بهم» كما أراد . فامر العارف أمر عبودية 
وإباحة وتمكين. وأمر الرسل أمر خصوص فقط بنشا عن القهر والقوة اختياراً وإجبارا. 

فاين قوله :« قل» إلى قوله :٠يا‏ عبدي وموضع نظري» فهذا من من عم 
اللطف ‏ وهذا من عالم القهر. فقوله ٠:‏ وموضع نظري». يريد به إظهار حقیقه 
القابلت وهو الخلق على الصورة. بشرط حضور الخالق واخلوق . فإن العارف هو 
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صورة الله التي انطبعت في مرآة ذاته» وإليها ينظر الله ما دام العارف موجودا . ولهذا 
كان منفردا في عصره» والوجودات فروعه في زمانه . فبواسطته ينظر اللّه إلى الوجود . 
نهوهموضع نظره» كما قال: 

وقوله :بلغ عني»» إشارة إلى ظهور مع تمكين . فإنّ الولي بالنسبة إلى بني 
جنسه ظاهر احکم سيما إذا انتمى إليه عالم من الناس فيكون ذلك ظهورا بالحكم 
مع التمكين. فقوله ١:‏ بلغ عني» على تقدير انتماء العالم إليه. ويريد بالتبليغ 
إظهار شيء من الأ سرار التي بينه وبين الله إلى العالم. ولأجل صدقه قال له ١:‏ وأنا 
الصادق) . 

وقسَمّهة بالعزة وامجلال لأجل ما آکمن فى ذات العارف من العظمة والجلال 
والعزة التي هي منع الشنوية . فلما كانت ذاته ظاهرة بالفناء في حکم هذا القسم 
وجب أن یکون ذلك بما اختصّه الله به دون غیره ولهذا قال :«وما آخفیته من 
سني علمي» . وهو إشارة إلى الأسرار الخافية التي اختص بها العارف» والاً وصاف 
والعاني والنفوذ فيها إلى غير ذلك . فكل هذه خافية مكمنة في ذات العارف لا 
يعلمها إلا من الصف بها. 

وجواب القّسّم بتأكيد العذاب لأجل تحقيق هذا العارف بما جاء به 
الرسولم ته . ولهذا قال : « من كدب رسلي» وكدّب اختصاصي لهم من سائر 
العباد» وکذّب بصفاتی وادّعى أنه ليس لى صفة» ... إلى غير ذلك من الحشر 
رالنشر والصراط والحوض والیزان والرؤية والجنة والاره إلى غير ذلك» فكل هذه 
وردت على لسان هذا العارف ليتحقق ما جاءت به الرسل عليهم السلام. 

وإنما لم نتکقل ببسط معاني هذه الألفاظ وشرحها كما جرت عادتنا في 
جميع ألفاظ هذا الكتاب [ ۰ ] لان الرسول الذي نطق بهذا قد كفانا الژونة 
باظهار معانيها ولمية مرجعها . وقد بسطه بسطأً يُغني عن التردُد والتلفّظ به فلا 
نقدر آن نقول أكشر ما قال فيه الرسول »عله . ولا نبالغ في كشف معانيه مبالغته» 
لأن الدخول في ذلك يكون عندنا اعتراضا. 

وأيضا فإنه ظاهر على لسن آحاد المسلمين متحققين به» فلا یفتقر إلى الزيادة 
على ما عندهم . 
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وكذلك قوله عقیب هذا: وعزتي وجلالي لرَدون وتعلمون فإ من أصحاب 
الصراط السوي ومن اهتدى © [ طه : 5 , ولاٌنتقمن في دار الخري والعذاب 
منهم على ما أخبرت في كتبي. كذبوني وصدّقوا آهواء‌هم ونفوسهم سولت 
لهم الأباطيل» وشياطينهم لعبت بهم  :‏ إنكم وما تعبدون من دون الله حصب 
جهنم أنتم لها واردون 4 [ الا نبیاء / ]٩۸‏ . قف عند حلدي وانظر في كتابي فهر 
انور الجلي: وفيه لاخ . صراطي ممدودٌ على ناري, فالويل ثم الويل لمن كدبني ! 


فكل هذا ما لا يحتاج إلى شرحه اكتفاء ما جاء به الرسول من البيان له 
والإظهار لمعانيه» ولا زيادة على ذلك . 


قوله : يا عبدي هل حجبت سرك عني وعن معرفتي وعن التصرف في 
ملكي وفي ملكوتي في دنياك ببقاء جسمك وعذابك وتصرفك مع آبناء 
جنسك . ألم تعلم أن العارفین كما هم الیوم كذلك یکونون غداً ؟ 

آقول : مراده بقوله :«یا عبدي» تنبیه فى تأكيد اظهار العبودية لأن هذا 
اعظات رشقي اط هذه تفت وه الود اوه دک لفات رات 
000 والقيام بأعباء المراسم الربانية كلها. فلهذا تکرر هذا الاسم على سبیل 

. والمراد بذلك تمكين القيام بالعبودية. 

وقوله : وهل حجبت سرّك عنّي ؟)» يريد به إظهار حقيقة القيومية من لسان 
هذا العبد نطقاً. وللراد به السماع مثل قوله تعالى : 19 ادعوني أستجب لکم # 
[ غافر / ٦ ٠‏ ]. ویلحظ من ظاهره الاستفهام وباطنه بخلاف ذلك حيث ذکر فيه 
السر. لأ الا سرار بين الشاهد والشهود ظاهرةٌ لا یخفی منها شيء. فلما كانت 
حاضرة قال له : لم أحجب سرك عنى ؟ بصيغة الاستفهام. وهذا مثل قوله : # هذا 
ما لدي عتیث 4 [ق / ۲۳ ] . والناسبة بینهما في احصور بين يدي الله تعالى . فکانه 
قال ل انم اس !لك ,موه عن 

قوله :« وعن معرفتي»» يريد بمعرفته علمه تعالی . فكأنه قال له : أسرارك 
ظاهرة لي ولعلمي في خفاثه» لا نها من جملة العلومات. وإذا كانت كذلك فاضطرارا 
تکون ظاهرة للعلم. 


المشهد السادس Vo‏ 

قوله ٠:‏ وعن التصرّف في ملكي »» هذا راجع إلى السرّء فالسرٌ من حيث هو 
نفاذ في الملك» والنفوذ ههنا بمعنى التصرّف. فالعارف بباطن سره نافذ في الموجودات 
التي هي الملك على سبيل التصرّف والتمكين. ومن حيث ظاهره هو ظاهر لله تعالى 
غيبا وشهادة . فکانه قال له : لم أحجب باطن سرّك عن التصرّف في ملكي . وباطن 
سره هو أفعال المعلومات» وظاهره صورها. فهو بباطن سره متصرّف في الوجودء 
وبظاهر سره مرف فيه للّه تعالی . 

وقوله :« وفي ملكرتي في دنياك بیقاء جسمك وعذ ابك وتصرّفك مع أبناء 
جنسك)» يريد به إظهار حقيقة تصرف العارف ظاهرا وباطنا . آما باطتا قفي حال 
شهوده للغيب واتصافه به . وأما ظاهراً ففي حال اتصافه بالبشرية ومائلة الخلق, 
اک بجع یه وک کا فيو عم رف ف ن ای اوا شاف 
باطنا. ولا عنعه ظاهره الكثيف عن النفوذ فى باطنه اللطيف . 

ومنه عروج الا ولیاء» رضوان الله علیهم وارتقاژهم إلى ال ماکن اللي لا یرقی 
إليها بشر. فاستعلاژهم وعروجهم نفوذ همم قلبية لا تمنعها الكثافة من أجل الاتحاد 
عن النفوذ في اللطافة . ومن أجل الاتصاف ینفذ ون" في الأماكن الخافية نفوذ حضور 
اتا اقفر و مهار یک هه د سيف الات 
خافون ظاهرون صامتون ناطقون إلى غير ذلك من الا وصاف الختصة بأحديتهم. 
فکانه قال له : لم أحجب أسرارك عني لتمتنع عن النفوذ في ملكي وفي ملكوتي. 

قله : ألم تعلم أن العارفين كما هم البوغ كذلك يكونون غدا ؟ أجسامُهم 
في الجنان: وقلوبُهم في حضرة الرحمن. و کل حزب بما لديهم فرحون 4 
[الؤمنون / ٥۳‏ ]. وکل له شرب معلوم. وسيّردُون فیعلمون. کم ما سمعوا 
یرم يُكشف عن ساق وِيدُعَون إلى السجود 6 [ القلم: 4۲ ]. 

أقول : مراده بذلك ما تقلم من الشرح. وهو قوله :«هل حجبت سرك 
عني ؟0) لكن فيه زيادة معان تحتاج إلى إيضاح وبيان. وذلك في قوله :«كماهم 
الوم يكونون غدأً»؛ وذلك أن العارف لا يتغير عليه فى حال نقلته شیء» لکن فعله 
ههنا خاف» ويضير هناك ظاهرا لعينه لا لغیره, فلا یتغیر عما كان عليه من الظهور 


۱ في (سءق 1۹0): «بنفوذهم». 
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بالفعل . فانه ههنا مشاهد للحضرات الاربع» وهو فاعل فیها من حين کونه . وهناك 
أيضاً على هذا النمط . ومنه قول علي رضي الله عنه : « لو كُشف الفطاء ما ازددت 
یقینا». 

قوله : « اجسامهم في الجنان» وقلوبهم في حضرة الرحمن». يريد به إظهار 
حقيقة هذا الاسم من ذواتهم» وهو الذي ينشأ عنه اسم الجنة» ولهذا قال : « وقلوبهم 
في حضرة» الرحمن, لأنّ الجنة هي حقيقة هذا الاسم [ وهم مشاهد ون له ظاهراء 
وقلوبهم تنفذ في حقيقته باطناًء ثم إنهم في حال الانتقال يردون على هذا الاسم]" 
فكأنهم ما فارقوه أبداً ولا يعلمون كيفية النقلة» وهو قوله :« كأنّهم ما سمعوا يوم 
يكشف عن ساق»» وهو بعينه كشف الغطاء وعدم زيادة اليقين» وكذلك علمهم 
بالسجود عند كشف الساق . 


ی سو را لا 


WWW. 0064۸۲ 


۱ الزيادة مستدركة من (س. ق 155ب ) وهي ساقطة من (۱) ورب ق ۰ 7ب ). 


قال الشیخ» رحمه الله ۳ 


المشهد السابع 


بسم الله الرحمن الرحيم 


أشهدني الحق بمشهد نور الساق وطلوع نحم الدعاء. 

أقول : إنه قد تقدم شرح قوله « آشهدني» في مواضع» فقوله : ۱ عشهد نور 
الساق» [ ۰ ٩ب‏ ] يريد به شهود الحق تعالى فى محل كشف الساق . وهذا الشهود 
يكون قد حصل له وهو في الح الفاصل بين الباطن والآخر. وهذا الحد هو الذي 
نسميه البرزخ» وإليه الإشارة بقوله تعالى  :‏ ومن ورائهم برزخ إلى يوم يبعثون 4 
ا .]٠‏ 
شهوداً لور الساق . وهذا الدور اش نورانية ما كان عليه في اد . وحيث حدت 
هذا النور في هذا الشهود سگاه نورا عرفنا به اه مستقل برا يباين نورانية البرزخ 
التي تُلْحَظٌ ظلمانية . وإليها إشارة النبي» عه » حيث سل :این يكون الناس 
وفت التبدیل ؟» فقال : «علی الظلمة دون الحشرة . فهي ظلمة البرزخ وليست 
نورانية كباقي الحضرات . لکنها تشبه نورانية الحدود . فنورانیتها نورانية | إدراك لا 
تمر فیه» وان کان الوجود من حیث هو فيها عبرا لكي لا یشهد بعضهم بعضا. 
فالشاهد الذي يقف في هذا الحد الوژی عنه بالبرزخ يشهد الآخرية وأفعالهاء وما 
تتضمنه من الصفات من حون المبعث إلى حين القرار. فان ائصف بالاخر في هذا 
الشهود خرج من الحد وقطع الصفات المذكورة. ون لم يخرج من الح في حال 
الشهود فإنه يقطع نصف الصفات والأفعال. 
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وهذا الشاهد لم یخرج في هذا الشهود من الحد . ولهذا قال ١:‏ بمشهد نور 
الساق»» والساق عبارة عن ظهور الله نصف الظهور الحقيقي وهو الظهور بالصورق 
لأنه على رأي علماء الظاهر ليس وراء الصورة شيء. فإذا ظهر اللّه تعالى بها كان قد 
كشف عن ساق» أي قد ظهر کل الظهور. 

وأما على رأي علماء الحقيقة فإنه إذا ظهر بالصورة كان قد ظهر نصف الظهور, 
لأن ذاته من حيث هي لا تنحصر لتتتصور وئشهد في مکان. وإنما ظهوره بالصورة 
ههنا من جملة المظاهر. وهذه الصورة هي التي فيها النزول في الثلث الآخرمن 
الليل» لأن ذاته الحقيقية بريئة عن التصوير والتمثیل» لكنها من حيث هي تحتوي 
على صفتي إطلاق وتقييد . 

فالإطلاق لا يظهر به أبداً لبراءته هناك عن الثنوية. والتقييد هو الذي بظهر 
فيه بالصورة المذكورة. فلما كانت ذاته تحتوي على هائیْن الصفتَيّْن كان الظهور 
بالتقييد هو نصف الظهور الحقيقي . فإذا كشف عن ساق كان قد ظهر بالصورة 
هروه رم ی ور ۱ 

قهذ! الشاهد قد حصل له هذا الشهود. وقد اتصف ا تعالی له بالصورة 
التي يظهر فيها عند كشف الساق. وقد شهد هذا الحضور نورانياً يشبه نورانية 
الآخر. فهذه كلّها دلائل على أنه قد حصل له هذا الشهود في الح المورى عنه 
بالبرزخ والظلمة المنسوبة إليه. وهذه الظلمة تنتقل مع المبعوثين إلى الموقف حتى لا 
يشهد بعضهم بعضا في حال السير. 

وأيضاً فى حال تبديل الأرض والسماوات. وكل هذه صفات مخوفة مهولة 
لا يشهدها إلا الذي لا بط غليه اقرف تعالی . فلما كان التازلون بالبرزخ في 
ظلمة كان شهود بعضهم للبعض إدراكاً. فعند القيام وإرادة السیر اصطحبت هؤلاء 
الظلمة» حاملین لها إلى حيث الوقوف آن التبدیل» فصاروا محمولین عليهاء وحملهم 
باصطحاب شيء من اللطافة» لانهم آخذ ون إلى الاخر والاخر عالم لطف. فقد 
حصل لهذا الشاهد هذا الشهود» وهو في هذه الظلمة المذكورة قبل انتقالها حين 
استقرارها في البرزخ الذي هو الحد» وشهد كيفية كشف الساق في نور ليتميز 
من الظلمة المذكورة؛ إذ الظلمة ضد النور» والضدان في الحد لا يجتمعان. وهذا 
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النور یشتمل على الاسم الآخر كله قائما بصفة التقیید الباينة للاطلاق . وهذه الصفة 
هي ظهور الله بمجموع أسمائه» ولهذا أطلق الشارع عه » على هذا الظهور هذا الاسم. 

وقوله : « وطلوع نحم الدعاء» يريد به قوله تعالى : «9 يوم یُکشف عن ساق 
يعون إلى السجود # [ القلم / ۲ 4 ]. فطالع الدعاء الذي هو النجم يشبه نورانية 
الساق في الشهود؛ ويباينها في عدم التمييز. لاننا قلنا في أنوار الطوالع إنها ليست 
ميْزة نما هي مُمَككْنَةٌ ليقين الشاهد في الشهود لا غير. فهو نور يطلع للشاهد في 
ال جزية طلوها عارضا » فیمکن يقينه بكل ما شهد في حکم هذا الجريء فإننا 
لانزال جارين من شهود إلى شهود في خلع واحد لطلب مقصود حتى يطلع هذا 
الطالع المذكورء فيُعرفنا أننا قد بلغناه فهو لتمكين لا لتمييز. 

والدليل عليه أنه يتميّز بغيره من الأنوار فهو تميّز لا میّز» فنور الساق هو المميّز 
لهذا الطالع وهو النور الذي ظهرت صورة الله به» وهذا الطالع هوالذي يمكن شهود 
اد لین القيامة بعد ا كار قلا يوالون يلاغو إلى الستدود . وهذا النور كامن 
في ذواتهم كمون اتحاد ودعاؤهم إلى السجود على سبيل الجري في طلب مقصود 
كما قلناه . فإذا ظهر هذا الطالع عند العرفة كان مكنا لهاء ويوجب عند هذا التمكين 
السجود. لأن التمكين هو تحقيق العرفت فكأئّهم تحمَمَوا أنهم عرفوا الله فوجبت 
عليهم الطاعة بالفعل. وهذا الفعل هو ظهور شيء من حکم الربوبية. 

والسجود في الحقيقة للرب ولهذا أنكروالما قيل لهم  :‏ اسجد وا للرحمن 4 
[الفرقان / 7۰ ] ونزلت الآية محققة لهذا التفور وهو قولهم: ف وما الرحمن ؟ 4 
[ الفرقان / ۰ فلما ظهر هذا التجم يكنا للمعرفة لم ی من لم یسجد سوی 
«النافق» كما قال . فلما شهد هذا العارف نور الساق اضطرٌ إلى شهود الطالم في 
هذا الشهد خاصة وهو النسوب إلى الدعاء. 

هذا كله وهو واقف في الحت ولهذا كان بناؤه على شهود الساق 'ء لأن الله 
قد ظهر له نصف الظهور الحقيقي فورّی عنه بكشف الساق, والطالع المناسب 
النسوب إلى الدعاء مکن له هذا الشهود . فكأنه قال : أشهدني الحق صورته في 
محل شهود كشف الساق ظاهرا بصفاته اللاثقة بهذا الکشف, ومن لي هذا 
الشهود طالع نحم الدعاء . 


.) ب٩ في الا صول (١):«السابق» والتصحیح من ( س» ق‎ .١ 
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٩۱ [‏ 1] قوله : وقال لي : عليه الاعتماد» وهو الأمر الذي لایر من 
حضرة الجلال صدر وفي مستقرها ظهر. فاحذره إذا بدا . 

أقول : يعني : على الساق» وهو شهود الله ظاهراً صورة» فاعتماد الشاهد على 
الصورة المذكورة. وكذلك كل من قال :« قال لي» وقلت له وأشهدني» وأوقفني, 
وأطلعني »؛ فكل هؤلاء يعتمد ون على هذه الصور المعبّر عن ظهورها بكشف الساق. 

وایضاً فان الكامل أول ما يفاجئه عند إرادة الكمال شهود هذه الصورة» فهى 
ظاهرة له عند مفتتح كل خلم قبل الکمال وبعده. ثم ینتقل من هذه الصورة إلى 
أية جهة آرید لها ويستقر فیها إلى حيث الرجوع. فهي مرادة للخطاب والاطلاع 
والشهود لا غیر. فعند تقييد الشهود یفتقر الشاهد إلى هذه الصورة اضطرارا. 

فاعتماده علیها عند هذا التقييد بخلاف تقیید الفيضء فانه لا یفتقر فيه القید - 

أعنى صاحب الفیض - إليهاء بل إلى رفعها على الاطلاق . لاد الفیض هو خطاب 
الله مق غیت اضق تک تعلى مكل القول طن اسان الم فا تر فيه ان شوه 
بل تظهر فيه حقيقة الواحد . فلما كان الشهود الکشفی لا یکون الا بين اثنين قيل 
له : على الساق الاعتماد» اي علی ظهور الصورة لطلق الاعیان . 

قوله : « وهو الأمر الذي لا يُرد»» إشارة إلى تحقیق ما جاء به الرسول عله 
وکین صدقه لانه لولا الرسول لما تحقق هذا الیوم وهو قوله : # یوم یکشف عن 
ساق 4 [ القلم / 4۲ ]. فلما تحقق هذا الشاهد ما جاء به الرسول وتمكن تحقيقه» قبل 
له : « وهو الأمر الذي لا یرد» أي الأمر احشق . 

قوله :«من حضرة الجلال صدن وفی مستقرها ظهر»» يريد به صد ور الأمر› 
لون هذا الرسول الارن كان فيه خماش والوجوة ادر ار واا فن 
من حيث نشأتها تجنح إلى كل ما يصدر عنهاء فتتحد به اتحاد ثمائلة» وتمتزج 
الرحمة ما تدم منها ما تأخر مازجة استدارة. والممازجة والاتحاد يفتقران إلى الجلال»؛ 
إذ الجلال جمال متمكن» والجمال مراد للتاليف وقطع النفور» والرحمة سببه. فلما 
كانت الرحمة مبتدأ الظهور» وظهورها مرة ثانية ختاما لهذا الظهور افتقرنا في 
الظهور الثاني إلى الجلال المؤلّف وهو عند ظهور محمد َه . فلما ظهر بالرحمة آن 
الأمرء وأراد الله لها الممازجة بالدشاة الأولى» كان الأمر المراد للممازجة صادرا من 
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حضرة الجلال» لغلا يقع النفور من المنذرين. فكان الأمر الذي أتى به صادراً عن 
الصورة المعبر عن ظهورها بكشف الساق . 

والرسول يحقق الربوبية اضطراراً» ولهذا يلتزم الصدق ویر بأنه عبد محكوم 
علیه . فاذا تحقق الرب منزها عن ماثلة الخلق كان الخلق موجودا مع ارب لیتحقق له 
التنزيه» فصد وره من حضرة الجلال صد ور خصوص بالرسول إذ هو مستقرها بإثبات 
فاعل ومفعول» وصد وره حقيقة البعثة» وإلى حیث استقراره في صورته تحقق له الإنذار' . 

قوله :« فاحذره إذا بدا»» يريد به براءة حقيقة الکامل عن الشنوية فاذا بدا 

في الصورة المورى عن ظهورها بکشف الساق ثبة ثبتت الثنوية الباينة لحقيقة العارف . 

او فا لا عبر وق . اٍذ حقیقته من حيث أحديّتها 
تباين الثنوية . فکانه قال له : إذا بدت لك الثنوية فیجب أن تُضادها بالأحديّة . 

قوله : ثم قال لي : إن استمسكت به کمتك ووجدك احبیبٌ مُصاحبي . 

أقول : هذا معنى ظاهر ضروري» وذلك أنه إذا ظهرت صورة اللّه لأحدء لا 
بیعد انها تخاطبه, لان الخطاب لا بكرن إلا ين اتن کما قلناه مرارا. والاستمساله 
ههنا هو الترقب لشهود الصورة المورّى عن ظهورها بالساق . فکانه قال : إذا ترقبت 
رژية صورتي کلّمتك . وهذا ما حصل للشیخ» رحمه اللّه» قبل کماله". 

قوله :« ووجدك الحبيب مصاحبی» . الحبيب هو الرسول عة . [ فاشتراکهما ] 
ههنا في الصحبة لإثبات رب ومربوب» لأن جبلّة الرسول تقعضي هذا الإثبات . 
لان لاي اسح ین ره روا E‏ 
إرادة إثبات ربا ومربوب» ولهذا هما مشتر كان في الصاحبة, لان الحبيب مصاحب 
بوي طبعاً وفعلا. فلا يديك + آن لهذه الصحبة اتا . فإذا وجد مصاحباً ثانیا قطع 
بالثلية لوجود مثبت آخر معه» ومنه فوله :نحن معاشر الأنبياء»» فلما قطع بان 
معه أنبياء مُثبتين لرب ومربوب قطع بالمائلة تين رضا. فلما كان هذا الشاهد 
مخاطبا لربّه» وخطابُة له من محل بعثة الأنبياء قيل له :9 ووجدك الحبيب مصاحبي»» 
أي اثبت لك الرسول هذا اخطاب . 


۱ في رس ق 14۷):الانوار». 
؟. في ( س» ق 1۹۷):«بعد کماله». قارن مع ص ۰۸۳ 
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قوله ثم قال لي : لا تستمسك بالساق إلا عند طي السماء ومورها: 
اا ف 0 

أقول عامس فک ور ای : وذلك أنه يوم کشف الساق یستمسك به 
كل موجود وهذا الاستمساك يكون عند طيّ السماء ومورهاء إلى آخر ما ذكره من 
الأوصاف. والاستمساك [ هناك ]' هو ترقب ظهور اللّه في الصورة. ولهذا إذا ظهر 
في غير الصورة الترقبة وقع الإنكار. فإذا تحوّل صار هذا الترفب وصفاً بمعنى 
الاستمساك . فإذا حصل الفصل والتفريق بميزان العدل واستقرٌ كل من المتفرقين فى 
محله اللائق به» الثابت له وصفاء نشأت البعثة من هذا الاستمساك» وهی البعثة من 
الحى الذي لا يموت إلى الحى الذي لا عوت. ۱ 
وكيفية هذه البعثة هو استمد اذ لأجل الاستمساك . وكل هذا من أجل الاعتماد 
على الصورة المذكورة. إذ عليها مبنى قواعد الرسل واتحاطبین من الأولياء. ونقول 
بطريق التخصيص [ ٩۱‏ ب] ذهاب القدمين عبارة عن مازجة أهل النار بأهل الجن 
عند الوقفة بأرض الموقف» وهو قبل الفصل . فيكون امتزاج الرحمة بالانتقام لتظهر 
حقيقة الانفراد والمباينة عند الفصل. لأنه لا معنى له إلا تمييز الاسمين اللذين هما 
الرحمة والانتقام» وإعطاء کل منهما حقه . فلولا ذهابهما الموتى عنه بذهاب القدمين 
لما كان ظهرت فائدة الفصل . فعرفنا بذلك أن كل قدم عبارة عن اسم من هذين 
الاسمين. وكذلك اليدان والقبضتان» إلى غير ذلك ما قررّه الرسول عه . 

وأتبع ذلك بقوله :وحتى يضع اجبار قدمه في النار»» فعرفنا أن للتار قدما» 
وللجنّة قدما. ومنه النازل واحال على قدر اختلاف الأماكن المعَدة للأنبياء والأولياء 
والصا حين من المؤمنين والتائبین منهم . وکذ لك ما يضاذه في النار . فكل هذه ماخوذة 
من لفظة القدم» ویراد بها الثبوت . يقال : « لفلان قدم في العرفة» . ومنه قوله تعالی: 
وبشر الذین آمنوا أن لهم قدم صدق عند رهم # [ يونس /۰]۲ أي مقام ثبوت . 

وقوله : وفناء کل میت» وبقاء کل حي». يريد به بقاء الوجودات كلها 
على الاطلاق, لأنه إذا فني الميت صار باقيا والتحق بالأحياء الذين قد أطلق علیهم 
البقاء . لأنه إذا فني الفناء عاد بقاء . اميت فان» فإذا فني صار باقيا . وهذا من قوله 
تعالى : لإ هذا يوم الفصل جمعناكم والأولين. .. 4 [ المرسلات /۳۸] . فلما فني 


١‏ . اللفظة مستدركة من ( سء ق ۹۷ب). 
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موت الاولين وانخرطوا في سلك البقاء التحق الآخرون بهذه الصفة وهو البقاء 
الذ کور . وكل هذه أوصاف تظهر عند كشف الساق . فجعلت لهذا الشاهد دلائل 
حتى إذا ولج فیها لا يحصل له النفور» مثل السالك في طريق» والعالم بها يقول له: 
خذ كذاء وتجد کذا. وهذا آیضا ما وقع للشاهد قبل الکمال. 


وله : ثم قال لي : إذا حضر الساق فاحذر السلب . 

أقول اللخراتييية) لطاب O E‏ ۱ 
الباق عازه ع اللوور المبوري ها . فإذا ظهرت هذه الصورة خفي 0 
بل عدم . فلما كان هذا الشاهد في حال هذا الخطاب آخذا : في الترفي إلى الكمال» 
وقد انُصف ببعض أوصافه قيل له : «إذا حضر الساق ی اماي اميسل نا 
حصل لك من الأ وصاف . لأننا قلنا إن الصورة صفة التقييد . 

وهو یضاك الإطلاق الذي هو صفة الکمال فأيما حضر من هاتين الصفتين 
ارتفعت الأخرى لأجل المناقضة . فمن لم يتمكن في الکمال» وهو آخذ إليه حتى 
تظهر له الصورة المقيّدة» يحذر من ن السلب . لأن هذه الصورة مناقضة لما حصل له. 
فإذا تمن في الكمال انتفى عنه هذا الحذرء لان كلا الصفتين عادتا له وصفا طبيعياً 
بغير تعمّل. فأبما ظهرت منهما كمنت الأخرى فى ذاته حتى يقول : أنا الظاهر 
هه الصفات . وقد یظهران کلاهماء وي المع ون الفيسين: 

ومن ههنا یتحقق للعارف الکمال الحقيقى . فلما كان هذا العارف » فى 

حكم هذا الخطاب آخذا فى طريق الال ور ی لاض ارسافة مان 
تا ها ايف عبد لهو اماف لأنه لم يكن إلى الآن من جُمع له بين 
النقيضين. وهذا الشهود ایضا ما حصل له قبل الكمال. 

قوله : ثم قال لي : أشغلناهم بالاستدراج عن مشاهدة السّاق عند مجاوزة 
لحل بالتعيم الآجل 

أقول : هذا الخطاب فيه تناقض . ولا يعرفه إلا من تفرّد في عصره . إذ التناقض 
في باطنه . ومبنى قواعد العارف كلها على الأمور الباطنة . فإذا دخل الخلل في باطن 
كلامه مال بالظاهر إلى جهة الهلاك. ومشال ذلك القلبء فانه أخفى الأعضاء 
وأصغرهاء وهو قوام الجسد . فإذا دخل عليه الاختلال مال بالجسد الظاهر إلى الهلاك . 
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قال عليه السلام :إن في الجسد مضغة إذا صلحت صلح الجسد كله وإذا 
تمك فين EE‏ وهي القلب». 

فالعارف في حال خطابه وكلامه وتقييده له» يعمل الوجود له كجسد 
الإنسان» وهو قائم بقلبه . وقصده إظهار ما بطن» وإبطان ما ظهر والغالب إظهار ما 
بطن. فاذا ناقض کلامه في الباطن هدم کل ما بناه من القواعد في الال وهذا 
ا فل نان هديا ١‏ 

فقوله : «أشغلناهم بالاستدراج عن مشاهدة الساق» يضاد قوله : قال الله 
تعالى : # یوم یکشف عن ساق 4 [ القلم / 4۲ ]. وقد تيقّن أنه لا یبقی موجود 
إلا ويشهد کشف الساق . ولا أعلم من أين يدخل على المرادين للشهود هذا الإشغال؛ 
بل اعلمْ أن کل موجود مربوب . وكل مربوب لا بل له من السجود. وهذا السجود لا 
یکون [ !۲۷" بعد مشاهدة کشف الساق عند التحوّل فى الصورة العروفة. فوجه 
التناقض ان ادا لا یشتغل عن مشاهدة الباق . بل الله تماق لا ريد تخلف احد 
عن مشاهدة کشف الساق. هذا هو التناقض الباطني . 

[اتایی الق واد هه هم كلام . وذلك أن 
العارف لا كان منفردا في زمانه بد وام الشهود كان ا جاهل مشتغلا عن هذ | الشهود 
مما آلفه من النعيم الذي لا يتوهّم أنه فوقه مقاما وهو النعيم الآجل الظاهر لان 
الظاهر بالنسبة إلى الأول آجلاً [ كذا]» ولهذا قال : «عند مجاوزة الحد»» والحد هو 
الفاصل بين الحضرتين. وهو ههنا يشير إلى اد الفاصل بين الأول والظاهر. [ ۲ ]1٩‏ 
فمن حين تتجاوز الموجودات هذا الح يطلق الله تعالى على العارف عرفانه 
وعلى الجاهل جهله بما سبق من العلم. 

ولیس « النعيم الاجل» ههنا عبارة عن نعيم الق لأنه ذكر فيه الاستدراج. 
والاستدراج لا يكون إلا في الشرّء وهو من عالم الظاهرء إذ ليس في الآخرة تكليف. 
والاستدراج من عالم التکلیف . وایضاً فا شهود الساق قبل تلبس الکاشفین به 
في موطن القيامة بالنعيم» فص أنه النعیم الظاهر الذي هو بالنسبة إلى الأولية 
آجل. فالجاهل قد اشتغل بهذا النعيم عن مشاهدة صورة اللّه الوری عن ظهورها 
بكشف الساق . 


.١‏ اللفظة مستدركة من ( سء ق ۹۸ب ). وقد وقع نقص في ( بء ق ٩۲۹۰ب ٠:)‏ وهذا 
السجود»» كما سقطت: ١‏ إلا). 
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قوله : ثم قال لي : على الساق قامت البنيّة' , فالشرف له لکنه تبع . 

أقول : مراده بهذا الخطاب إظهار حقيقتّي الاسمين اللذين هما المستقرٌ بعد 
الفصل» وهما عالم الآخرة. فهما في الحقيقة متحدان وفي الظاهر متضادان» إذ 
هما الرحمة والانتقام. وقد قلنا لد لكل قدم اسما من هذين الاسمين» فمجموع 
هذين الاسمين اللذين هما البنية كما قال لا تقوم إلا على الساق . وهذا فيه إشارة 
إلى العمد وواحديته. فلما كان كشف الساق عبارة عن ظهور الصورة المتفرّدة التى 
لایشارکها غيرٌ أشار في هذا الخطاب إلى العمد الذي هو حامل الوجود؛ وهو 
واحد متفرد باللسل فکانه قال : على الله الاعتماد وجمعية الأمور المورى عنها 
بالبنية . 

قوله : « فالشرف له لكنه تبع» يريد به الاعتماد عليه لأن الوجود عليه 
نشأء ومنه صدر» وهو الظاهر به ون كان حاملا له. وقوله ٠:‏ لكنه تبع۲» يشير به 
إلى أحدية الوجود وصفتها التي هي الاطلاق . فالصورة تابعة للإطلاق» ولكن 
الاعتماد على الصورة لأنها هي الفاعلة في الوجود؛ ومنها صدر وإليها حكمه» ولها 
القيومية عليه» فهو صادر عنها وليس صادراً عن الاطلاق. فلها الشرف في كونها 
أصل الوجود ولها التبعية حال اتصاف الوجود بالأحدية . فالتقييد تابع للإطلاق ولا 
ينع> 


تسس . 


ترله : ثم قال : بظهوره يشتد ظهور الشمس ویغیب القمر وتنکدر 
النجوم. وإليه المرجع . 

آقول : مراده بهذا امخطاب اظهار حقيقة العارف فى حال کونه شاهدا. فانه 
إذا ی الله له تمكدّن باطنه واشتد ظاهره الذي هو صورته وقوي سلطان ظاهره 
المیّز الذي هو النور حتی تتمکن صورته في التمییز» ويصير مخاطبه ومخاطبه . 
ويتميّز من الشهود تمييز صفة من موصوف . ولیس لها مميز في الظاهر آشد من نور 
الشمس؛ وهی سلطان الظاهر . فلما كان الشاهد فى هذا الشهود له باطن وظاه 


.١‏ ويمكن أن تقر بالضمة : «البنية ». وقد وردت فى نشرة الشاهد : «البَيّة؛. ر. د. سماد 
حكيم وبابلو بنيتو» ابن عربي مشاهد الأسرار القدسية ...عهرسية ۱۹۹۶ ص 1۹ . 


۲A٦‏ ست عجم بنت النفيم 
وظاهره هناك هو المقصود - وأعني بظاهره صورته - قيل له : بظهوره يشتد نور 

قوله :« ويغيب القمر»» يريد به الاية المحوّة . فکانه قال : إذا ظهرت الساق 
اشتد تمييزك بالنور الظاهرء وخفي كل ظاهر مراد للخفاء؛ وظهر كل باطن مراد 
بافعالها اختفی القمر. وهذا النور المميّز قد ظهرت آفعاله فى تمييز صورة العارف 
التي تحتوي على مجموع الوجود» فيختفي قمره اضطرارا لأنه الصفة الممحوّة في 
ذاته» حيث مکنت صورته في التمییز» فليس فیها في حال هذا التمکین محوٌ. 

قوله ١:‏ وتنكدر النجوم»» يريد به أرباب الدعاوى عند ظهور شمس العارف. 
فإذا ظهر العارف متمکنا بهذا التمییز واستوی في محلّه اللائق بالقابلت وسری 
الخطاب بينه وبين مشهوده» خفي کل ظاهر متميّز قائم بذاته في ذاته المهيّأة 
للاتصاف . وظهر کل خاف کامن قد أطلق عليه الخفاء والبطون والعدم إلى غير 
ذلك... فتظهر هذه الا وصاف بظهور الصورة الشهودة له فتعود آنوار هؤلاء آرباب 
الدعاوى المورّى عنهم بالنجوم خافية الأضواء بادية الظلماء. وهذا هو الانكدار 
الذي يميل بهؤلاء عند ظهور العارف إلى الخفاء. 

هذا فى الحقيقة» وأما فى الظاهر فقد جعل هذا العارف شبيها بالشمس» 
واللّه من ورائه عده بالنور» وأرباب الدعاوى كالنجوم عند ظهور الشمس. فكأنه 
قال له : بظهوري يشتد ظهورك وبظهورك تنکدر النجوم ويغيب القمر. والقمر 
کل NT‏ تکاد دعواه تماثل دعوى 


قوله : ثم قال لي ار قتا سا ی ناه . وإن لي 
عبادا اشتغلوا بالقلب عن القلم . وإن لي عبادا اشتغلوا بسر القلب عن القلب. 
وإ لي عبادا اشتغلوا بخفي السرٌ عن السرٌ. وإن لي عبادا تاهوا. فكن من أي 
العبيد تريد ! 

أقول : إن مراده بهذا التنزّل إظهار حقيقة الجمعية التي تحتوي عليها الا سماء 
الأربعة. وهي تشتمل على [ ٩۲‏ ب ] هؤلاء العباد المذكورين. فمنهم من هو مستودع 


الشهد السابع YAY‏ 
في الاوليّة. ومنهم من هو واقف في الح . ومنهم من هو في الظاهر. ومنهم من 
تكفل بعلم الباطن. ومنهم من تاة في حيرة العلم بحقيقة الاخرة. 

ومنهم من اشتغل بسر القلب» وهم التکفلون بوصف العاني . ومنهم من 
سمت به هته إلى ما هو أعلى من هذا ولم تقنع نفسه بما شاهد ولا بما قیل له. لکنه 
سلك طریقا ممتدّة لا آخر لها وغاب عن نفسه التي هي مقصوده. فلا یصل إلى 
مقصوده ما دام سالكاء وهم الذين اشتغلوا بخفي السرٌ عن السرّ. فمقصود هذا 
شهود الصورة ولا يشهدها ما دام تارکا لنفسه متخلفا عن تعظيمهاء وهو يطلب 
ما وراءه ولیس وراء‌ها شيء. 

فالذین اشتغلوا بالقلم ال لهي عن الساق» وهم الستودعون في الا ولیت هم 
بالحقيقة حقيقة الاسم الصور . وصورهم هي القائمة لأن العلم الإلهي هو مصور 
العلومات فى ذات الله تعالی؛ وليس هو هذا المصوّر الذي يقيم الصور. وإنما هو 
مصور العلومات . فما دام الله عالماً فهؤلاء دائمون فى الا ولية مشتغلون بهذا الفاعل» 
وهم على قلب الصور اخقیقی» محمولون عليه فلا یعلمون علم الساق» بل لا 
يتصوّرونها ويومهاء لأنه ما دام الله تعالی مسمّی بالاربعة فكل واحد منها موجود» 
وبدوام علمه يوجد ون هؤلاء فى الأ ولية . لأنهم القائمون بالقلم كما قال» فلا يعلمون 
الساق ولا وقتها ولا الشاهدين لها ولا الاسم الذي يظهر فيه الساق لأنهم مشتغلون 
بالفعل فقط . 

والعباد المشتغلون بالقلب عن القلم هم الذين حققوا الاسم الظاهر فقطى 
وهم مستودعون فيه. والقلب هو الوجود الظاهر. وقد قلنا فى « کتاب الختم؛ :« إن 
قلب الإنسان كالبيت» وبيته کالقلب». لأنه قلب الا فلا . وإليه الإشارة بقول 
الإمام العارف العالم أبي طالب اي رحمه الله :« إن الا فلاك تدور بانفاس العالم». 

فانظر كيف جعل نفس حركة القلب عين دوران الآفلاك» وأراد به قلب العالم 
الذي هو قلب" الإنسان. فلما كان القلب متحرکا من حين وجوده إلى حيث انقضاؤه 
كانت الأفلاك دائرة من حين وجودها إلى حين انقضائها. فهي تستمدٌ الحركة من 
قلب الإنسان بالنّقس. وهو أول دليل على أحدية الوجود جاذبا ودافعاء منه وإليه» 
لا يدخل عليه شيء من خارجء لان الأفلاك مفتقرة إلى الإنسان من أجل الحركة . 


١‏ . في( س» ق 44 ب): (هوبيت الانسان». 


AA‏ ست عجم بنت النفیس 
والإنسان مفتقر إلى الأفلاك من أجل الاحتواء. فهي تفيض على الإنسان للاشتمال 
وهو يفيض عليها الحركة . والكل واحذ جاذب دافع» بعضه مفتقر إلى بعض. 

فهؤلاء الذين قد حققوا هذا الاسم مشتغلون بهذا النظام الذي هو القلب 
ومعانيه» وهم إحدى الأفراد الأربعة الذين قيل إنهم خارجون عن دائرة القطب '» 
وهم على شماله حاملین لها وهم لا یعلمون . لکنهم قائمون بالاشتغال عن تحقيق 
هذا الاسم الشتمل على القلب» وهو الاسم الظاهر. 

وأمَّا العباد الشتغلون بخفي السرّ عن السر فهم الذين يطلبون ما وراء أبصارهم 
وافکارهم وما خفي عنهم. وهم الستودعون في الح الفاصل بين الظاهر والباطن 
فلا یطلق علیهم العلم ولا الجهل. وإنما[لم]' یطلق عليهم العلم لأنهم لم یصلرا 
إلى مقصودهم ولا حققوه. وإنما یطلق علیهم الجهل لأنهم طالبون . ومن شرط 
الجاهل عدم الفحص والطلب والسماع والإصغاء. وهولاء مترقبون الوصول. فهم 
یصغون إلى كل عارف» يتيقنون آنهم تحت حوطة علمه ٠"‏ فهم سالکون في طلب 
السر وهو ما وراء القلب . 

ومّا العباد الشتغلون بخفي السرٌ عن السرّ فهم الذين حمَقوا الاسم الباطن؛ 
وهم مستودعون في الظاهر استیداع خفاء ووله» ويؤنس منهم الا ستیحاش والنفور؛ 
فهم مشتغلون بالغیب عن الشهادة وهم شاهد ون لله دائما شهودا صوریا. 

وأما التائهون فهم الذین تستشرف آنفسهم إلى التوحید والعرفة فهم تارکون 
العاش رغبة في العاد. فسبب ئیّهانهم طلبهُم لله بجهة دون جهة. فیقصد ون 
الوقوف على سر الوجود» ويشهد ون الوجود یفتقر بعضه إلى بعض» خصوصا إل 
قلد وا في علم التوحید . فتحصل لهم الحيرة. وزيادة على صفتهم من التيه وغیره 
فهم حائرون مشتغلون بالحيرة» وعقولهم تائهة في بحر العرفة الذي قد أَرت بابه 
دونهم لاستقلالهم بجهة دون جهة. 

فهذا الشاهد ليس من هؤلاء العباد المذكورين» وان كان له نسبة إليهم. 
فالاليق به أن يكون من المشتغلين بالقلم عن الساق . اد أولئك فاعلون للعلم» وهم 
١‏ . في رس ق 1۱۰۰):«داثرةالقلب». 
۲ اللفظة مستدركة من رس ق 1۱۰۰). 
۳ في (سء ق ۰)1۱۰۰ بیاض بين :۷ نهم في ... علمه». 
؛ . في الأصل (۱):«التي» . 


الشهد السابع ۲۸3 
علی قلب فاعل العلومات الذي هو الاسم الصور حقيقة» وهذا الشاهد من أجل 
تفده فى الوجود هو الفاعل فيه إلى أينيّة مراده. فالنسبة إليهم هو الاشتراك في 
الفعل, ولا ینکشف لاحد أن فعله هو عين فعلهم. 

فان وهب الله لذي عقل أن ینظر في هذا الشرح فلینظر إلى قولنا : منفرد في 
الوجودء وإنما نسبناه إليهم» لأجل ما ورد لیه من النطاب الإلهي» وفي قوله ٠:‏ فکن 

من أي العبید ترید ۰4 وإلا فان حقیقته النفردة من حيث هي جل عن المماثل' . 

والأصل في الإجلال التفرّد. 

ترله : ثم قال لي : الساق جزء من أجزاء الطلع. وأنت فوق الطلع 
فمالك والساق ؟ ! عليك یعتمد الساق > واليك ينظر ؛ وبه يستمسك صاحب 
المخرة. 

أقول : مراده بهذا الخطاب إظهار حقيقة استعلاء [ ٩۳‏ ] العارف الكامل 
محمولاً. وهو إلى قوله : «فمالك والساق؟!». وهو إشارة إلى تفرده في عصره. 
كأنه قال له : لا تفجة تفتقر إلى الساق» أي إلى شهود الصورة . لأن الصورة قائمة بصفة 
التقیید » والتقييد جزء الوجود. وقد جعل المطلع عبارة عن الذات» إذ هي محل 
الفيض كما قررناه في محله . وهو متصف بهاتين الصفتين أي الإطلاق والتقييد - 
في حال عبارتنا عنه بالذات . فالتقييد جزؤها في حال انفراده ووصفه بكشف الساق . 

وهذا الشاهد من حين فنائه في الذات هو متصف بجميع أوصافها. . وهي من 
حيث هي بريئة عن التقييد فلا تفتقر إليه . ولهذا قررنا أن كل ما يتضمّن هذا 
الكتاب الذي هو مسمى به الشاهد »من الطالع فإنه يريد به محل الطّلوع» و 1 
مراده محل الاطلاع كما هو في لسان الصوفية. وقد وجدناه في هذه النسخة كله 
بالتشديد, فنقول ٠:‏ المطلع»؛ وهو خلاف مراد صاحب الكتاب» رحمه اللّه. 

وأنا لا أعرف الكتابة ولا الخط ولا كيفية التشديد فيها. لكن العالم العارف 
باحکام التشديد والتخفيف وجمعية العلوم وما يتضمّئْهُ من العانی هو صاحبي 
محمد" ابن خالتي واحاکم علي عرّفني بما في هذه سس اكا ام 


١.في‏ (س» ق 1۱۰۰) :۱« المائلة» . 
۳ في ( س» ق ۰ ۱۰ب ) محمد بن محمد) . 


۳۹۰ ست عجم بنت النفيس 
وعلاماته» لا نه يوم بهذه العلوم كلّها وما تتضمنه من اللغات والفصاحة والعبارات 
الختلفة . وأنا کل جراءءُ إلى اللّه تعالی . 

قوله : « عليك يعتمد»» يشير به إلى اتصافه بالذات» لأن التقييد ا مورّى عن 
صورته بالساق عليها اعتماده» لأنه من أحد أوصافها '. فهو مفتقر إليها وهي غنيّة 


ت“ 


عنه وا ا الصورة نی . وأما في 
الظاهر فلکونه مقابلاً له وهو صورتها النطبعة في المرآة» فلولا هذا الانطباع لا تحقق 
للصورة هذا التقييد . ولم تكن الصورة الورّی عن ظهورها بكشف الساق تتصف 
به. فعلى الشاهد تعتمد الصورة من أجل المقابلة والاتصاف ولفظ الخلافة. 

قوله :« وإليك ينظر»» هو معنى ضروري مثل قوله :(يا عبدي وموضع 
نظري»» فهو ضروري ينظر إليه من أجل أنه صورته المنطبعة في مرآته . فهو دائم 
النظر لأجل دوام هذه الصفة أعنى التقييد. 

تاره اس جنع عي ام اش لزان 
للمعرفة بعد هذا الشاهد . لأن آرباب العرفة كلهم یعتمد ون في أول معرفتهم على 
الصورة الورّی عن ظهورها بالساق . وصاحب الصخرة هو محقق الوجود. الوارث 
لکمال هذا الشاهد بعده لأنّ من شروط الکامل الخطاب من الجزء الترابي الذي في 
صورته الرکبة» فیستنطقها الل تعالی» ویجیب بلسان اثلاحظة؛ ویحصل السماع 
بسمع الاتحاد . وهذه الصخرة هي امحل الذي یکمل العارف فيه» ولهذا قال في 
الشهد الاتی فى خطاب الصخرة ١:‏ إليك أوَى مَن اكل کبد آبیه»» يريد به الوارث 
على ما قررناه.. ۰ 


۳ في رس ق ۰۰ ١‏ ب ) : «لانه من حين أخذ أوصافها». 


قال الشيخ» رحمه الله : 


المشهد التامن 


بسم الله الرحمن الرحيم 


آشهدني الحق بمشهد نور الصخرة وطلوع بحم البحر . 

أقول : يريد ب« مشهد نور الصخرة» امحل الذي يمكن شهود الحق فيه من 
القوة الحجرية. وهذا الشهود قد حصل له فى حال إلقاء الجسد وقيام صورته في 
الجزء الترابي الذي فيه . فشهوده للحقّ في هذا ا حل مثل شهود : 9 الست بربكم 4 
[الأعراف / ۱۷۲ ]۰ وخطابه له بلسان الاتحاد الذي بين الرب وعبده . وهذا الشهود 
مثل شهود الهوية لأنه لا تمييز فيه سوى انفراد الصفة من الموصوف . ولهذا يُشهد 
بالنسبة إلى الظاهر ظلمانيا . ولهذا عبر عن نوره بنور الصخرة. لأن نور الصخر لیس 
كهذا النورء لكنه آشبه بنور الباطن الذي هو ظلماني في الحقيقة . لكن نور الصخر 
نائل إلى الصفاء لا جل القوة التي فیه» سیما إن مال إلى الخطيرة. وقد قلا إن الخضرة 
تقتضي الصفاء. فلولا اله صاف بريء عن الکدر - اعني الشهود - وهو متزج 
بالقوة» لما عبر عنه بالصفاء الورژی عنه بالصخر . ۱ 

وهذا الشهود یقارب شهود الفناء الذي هو شهود الحو . لکن شهود انحو لیس 
فيه تمييز صفة من موصوف. فهو يباينه في هذا القدار وعائله في الظلمة وشدة 
الإدراك والنورانية التی فى هذه الظلمة - آعنی ظلمة الفناء- ولهذا قال : «عشهد 
نور المخر و0 قرفا لك اذ فى هذا الشتهرد نورانية تباین هذا النور احسوس» 
وهي نورانية تميّز بين الصفة والوصوف فقط . فکانه عند إلقاء جسده لهذا الشهود 


۱. جملة : «وطلوع نجم البحر» غير موجودة في النص الطبوع لهشاهد الأسرار القدسية» 
م.س. ص هل , 


۳۹۲ ست عجم بنت النفیس 
وقيامه في العنصر الترابي الذي في ذاته شهد التمییز الذي بينه وبين الوصوف بالنور 
الذي عبر عنه بنور الصخرة . 

فقد كان في هذا الشهود صفة متصفة بالقوة والصلابة والصفاء. ولیس بين 
الصفة والوصوف بها ثالث سوى هذا النور المميّز بینهما. 

فکانه قال : آشهدني الحق ذاته في حال إلقائي لهذا الجسد وقيامي في الجزء 
الترابی . وهذا شهود ذاتی . والخطاب فيه سرّاني مختص باللّه تعالى وصفاته من 
قوله : ف وهو بكل شيء عليم # [ الحديد / ۳ ]. 

قوله :« وطلوع جم البحر»» حيث ذكر الصخر اضطر إلى ذكر الماء إذ كان قد 
ذكر الصخرة متميزة عن باقى العناصر إذ البحر مد الحياة . فلما كان حيّا شاهدا فى 
هذا امحل عرف أن الحياة متميّزة عن ا محل بحصول الإدراك المفرق بين الشاهد والشهود. 
وكل شاهد حى ضرورة» وحياته مستمدة من الحياة الحقيقية المورّى عنها بالبحر, إذ 
الاء مد الحياة. 

وقد قال في کتاب « الفتوحات المكية» إن اسم الحي یتوجه على الاء. فلما 
حصل له الإدراك في هذا الشهود» ولیس مثل هذا ال دراك عرف أنه حي یستمد 
الحياة من الحى الذي لا تنفد حياته . فورزی عن هذه الحياة بالبحر الذي لا ينفد الا 
بالنسبة إلى الكلمات الإلهيّة. وقد ورّى عن صورة هذه الحياة بطلوع النجم. لأنه 
حين إلقاء ابجسد ‏ قد حصلت له بهتة أغفلته عن إدراكه لهذه الحياة» لانه ورّى عنها 
بالطالع. والطالع لا يكون في مفتتح الشهود. وإنما يكون في حال الجري ليْمَكن 
الشهود كما قررناه. 

فعرفنا أن الحاصل له في مفتتح هذا الشهود بهتة أغفلته عن إدراك نفسه إلى 
حيث أنه استعجم عليه أنه حي . ولهذا قلنا إنه يشبه شهود الحو الذي لا يحكم 
[ ۹۳ ب ] الشاهد فيه على نفسه بحياة ولااموت ولا وجود ولا عدم. لأجل البهت 
الذي یتضمنه هذا الشهود والسلب. إلى غير ذلك ما یختص به من الا حوال الخارجة 
عن الالوف . 

فلما حصل له ما يشبه هذا البهت فى هذا الشهود وجب أن يشهد النور 
المَكّن في صورة طالع داخل على هذا الشهود في ضمن الجري . فلما سلب بالبهت 


الشهد الشامن ۳۹۳ 
عن حياته اللائقة بهذا الشهود عبر عن الطالع بنجم البحر لان الحياة قد دخلت 
عليه بصورة هذا الطالع عن نزع البهت . فکانه جری من الشهود الذي استصحب 
فيه البهت إلى محل شهود الطالع» فحکم لنفسه بالحياة» فکان الطالم مُمَكْناً لهذه 
الحياة فقط إذ ورّی عنه بنجم البحر» وید ول ينذا الطالم 
مناسب للشهود الوژی عن محله بالصّخرة, لأڻ الحياة من شرط الشهود. كما أن 
الحياة (حدی شروط الا نسان . فلما ٹہ ثبت شاهد ومشهود. وهما متخاطبان» عرفنا أن 
ار الله لاعس روا اسهم سک انیت الل نک 
حتى إنه لو رجع من هذا الخلع؛ ولم يشهد الطالع لم يحكم لنفسه بالشهود فكان 
الطالع مكنا للحياة لا غيرء إذ هو في صورة البحر. 

فکانه قال : أشهد ني الح صورته في الجزء الترابي الذي في ذاتي» ومكّن لي 
هذا الشهود طالع نجم البحر الذي هو مد الحياة. 


قوله : وقال لي : يا آیتها الصخرة الشرفة. إليك أوى من أكل كبد أبيه 
مع نكر البحر الأخضر . 

أقول : إنه لما شهد نفسه فى هذا الجزء الورّی عنه بالصخرة خوطب بالصفة 
امرادة لتعريفها وتمييزها عن باقي العناصرء ولهذا قال :۰ المشرفة»» إشارة إلى استعلائها 
على باقی العناصر . ۱ 

قوله : «إليك أوى من أكل کبد آبیه». يشير به إلى انتماء الوارث إلى هذا 
الجزء الترابي لان هذا الشهود يحصل لكل كامل » لکن قد يكون الخطاب فيه على 
غير هذه الصفة بل يكون مختلفاً حقيقة لأنه جعل خطاب الصخرة كالتذكير لها 
بتكرار الوارئین. ولئلا يحصل لها النفور عند كل وارث يرد في قوله :« إليك أوى 
من أكل) . فلما كان النازل في هذا الآن هذا الشاهد في محل العرفان» وقد حصل 
اخطاب للصخرة بخلاف العهود زجرها اللّه تعالى بقوله في ضمن الخطاب ٠:‏ إليك 
أوى). 

فکانه قال لها في حال الزجر عند إ رادة النفور آن قدوم هذا العارف : «الم 
تكوني محل الوارئین 4۶ لا اكل كبد أبيه هو الوارث, لأن الكبد محل تكوين 


الام» والوارث عبارة عمّن شرب من دم آبیه . وفيه إشارة إلى أحدية الوجود. لأنه من 


۹٤‏ ست عجم بنت النفیس 
حين فتق العماء بصورة الكامل الواحدة عادت الوجودات المستودعة فيما يخلف 
من المرآة فروعه» وهی له بمنزلة الأولاد. 

ولهذا لا يفتقر في حال انتقاله إلى وجود ولد وارث محدث الصورة» لكن 
يكون هذا الوارث من جملة الفروع التي وجدت مع أبيهاء وهو لأبيه بمنزلة الظل› 
حتى إذا انتقل الأب قام الولد الذي هو عنزلة الظل بصورة الورائة» وتأخر إلى خلاف 
حتی وط محل أبيه الورّی عن باطنه بالصخرة . فهذا الوارث كان يستمد من أبيه 
الدياة دائما؛ ويد بها إخوانه الفترقین في المرآة . فهو لا يتغذى إلا من دم آبیه حقيقة. 

ولا يشترط أن يكون ولد الصلب. ولهذا ذكرنا الأحدية فى الضمن. حتى 
یکون الوارث الآثي شارب من دم ايه ون لم يكن من ولد الصلب . لکن الا حدیة 
تقعضی القرب. وان كان الوارث بعیدا» فمن حيث انتقال هذا الوارث إلى مقام أبيه 
الکامل كانت حقيقة نقلته عون ایوائه إلى الصخرة لان هذا شهود یشترط لكل 
عارف کامل كما قررناه . 

والعرفة ورائة من الأب الکامل للابن الآخذ فى الکمال . فاذا استوی على 
هذا ال الموئى عنه بالصخرة وخوطب بلسانها اللائق بهاء كان قد اتصف باوصاف 
أبيه كلهاء وهو الذي ورث منه العرفة. وهي عند ظهور كل عارف يحصل لها هذا 
النفور فتفتقر إلى الزجر كالحال فى هذا الشاهد . والعلة فى حصول النفور لها هو 
انها لا كسفن فى زهان العارق آنه موروت امن حل اناف با ندیه لو جود وبرادته 
ع یتفر ا 

فکما آنها لا تعلم أن مع الله ثانيً» فكذلك هي في حق العارف» ولا تعلم أن 
الله يتطوّر في كل آن ویتحوّل في صورة لم يكن فيهاء لكنْ ليس في قوة الصخر 
أكثر من هذا العلم. فإذا تحوّل الله تعالى فى صورة أخرى آن انتقال العارف حصل 
لها النفور لأجل الجهل بمعرفة الله . والعجب أن هذه الصورة التي قد تحرّل الله فيها 
تشبه الصورة الأولى التي كان عليها أولاً صورة ومعنى؛ ومع ذلك يحصل لها 
النفور» ونفورها هو بعينه نفور العارف في آن شهود امحو. 

ولهذا من لم يكن مرادا للكمال رجع مسلوب العقل» والمراذ للكمال لا 
يسلم من البهت والرعب والخوف مع حفظ عقله عليه . لكن من حين یرجم تُرقع 
عنه جميع الأوصاف الخوفة بهذه الزجرة. 


الشهد الثامن 40 

فکانه یقول له بلسان الحقيقة : ألم تكن ظل أبيك مرادا للمعرفة ؟ وفی 
الظاهر قال له بلسان التانیث : ألم تكوني محل كل وارث ورث آبیه ؟ وهو الوژی 
عنه باکل الکبد . 

وهذا الخطاب ظاهره مناسب لباطنه . وهذا الارث إشارة إلى قوله به » فى 
جواب الیهود :إن أول طعام أهل الجنة زيادة کبد احوت». لأن الحوت ینش في 
الا وهؤلاء - أعنى اهل الجنة - قد اتصفوا بحياة الأبد من حين بعثة الله إليهم من 
اي إلى الحي» وقد قلنا: إن الماء مد لحياته» فلما اتصفوا بالحياة اتصافا [ 4 ]1٩‏ 
وجب هم يُطعمون من دم الكثيفة التي تکونت في هذا الماء حتى یکون وصفهم 
بالحياة حقيقة ومعنی . 

أما الحقيقة فيجعل الله لهم بمراده أحياء. وأما المعنى فإرثهم للحياة من اسم 
اله الحي لأجل الاتحاد الذي بينهم وبينه» فهم آکلون لزيادة الكبد حتى يتحقق لهم 
هذا الإرث عيانا . ولا يتحقق الارث إلا باکل الدم . وليس لنا عضو مكون للدم إلا 
الکبد . فاکلهم لها تحقيق للاستمداد من اسم الله الحي عیانا. 

قوله ٠:‏ مع منكر البحر الا خضره» إشارة إلى نفور العارف في آن انحو. لان الخُضرة 
للصفاء. وهذا الشهود لا كدر فيه» بل لا كثافة» لیحصل لها التمييز. لكنه لطف 
صرف؛ ولهذا يوصف بالخضرة . وأما توريته عنه بالبحر فلأنه | إذا ولج الشاهد فيه في 
حال إلقاء الجسد یقصر حفظه عن حصر ذلك الشهود حتى لا يجد له ابتداء ولا انتهاء. 

وأيضاً فان الشاهد له حر مدرك بذاته إدراكاً فقط . والادراك هو حقيقة 
الحياة . فلهذا عبر عن هذا الشهود الذي قد اقترن بالانکار ب« البحر الأخضرا» لأنه 
حي مدرك إدراكاً لطيفاً > لا كدر فيه. وهذا يحصل لكل عارف قبل الكمال» 
ونسميه المرتبة الثانية المورّى عنها بشهود امحو. 

ومن قبلها كان الشاهد ينكرها إنكا ر عدم ومضادة لا إنكار وجود وخفاء. 
لن غير العارف لا يتين أن هذه [ الموجودات] ' فانية معد ومة» بل یتیمّن أنها ثابتة 
موجودة یقینا عيانياً وإدراكاً حقيقياًء وكدلك مارب قبل معرفته . فإذا ولج في 
مثل هذه الأوصاف التي هي من شروط الكمال تیقّن أنه كان على غاية الجهل 
وإنكا رأحديّة الوجود الوژی عن صفتها بالبحر الأخضر. 


.١‏ هذه اللفظة سقطت من )١(‏ واستد ركناها من رس ق ۱۰۲ب) 
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فکانه قال له في الخطاب المؤنث بلسان الصخرة في حال الزجر عند وقوع 
الإنكار : ألم تكوني التي أوى إليها الوارث؟ وهو بعينه منكر البحر الأخضر ! أي 
الذي كان متصفا باوصاف الجهل» وهو الآن متصف بأوصاف المعرفة التي تتضمّن 
الكمال. 


توله : فخبّرني ما أكل عليك ؟ قالّت الشطرٌ. قال لها : والشطر الآخر ؟ 
قالت : غاب في البحر . قال : ميتا أو حيّا ؟ قالت له : حيّا. 

اقول : إن خطابه للصخرة بالتذ كير إشارة إلى التصف بها وهو انخاطب 
الشاهد . فانه من حين خوطب بلسان الصخرة حصل له الاتصاف بتحقیقها وهر 
لفظة الوراثة. ثم ٍنه استعلی على آوصافه وعلمه استعلاء الذكور على الاناث؛ وهر 
استعلاء استواء وقيومية» وظهر بصفاته اللائقة بالاستعلاء» واختفت أوصافه 
اخصوصة بالصخرة وهي التي مالت به إلى الهبوط النسبي حتی خوطب بالتانیث. 
سر ود اك ما هقی ازج اسم التأنيث 
عنه إذ التأنيث من آسماء الذ ات 

وهو فى حال استنطاقه بلسان الصخرة كان فى خفاء یکاد یلحقه بالذات. 
ا شاه یی ا واختفی اطلاقه. والاستعلاء والهبوط منوط 
بالتقیید . فلما ظهر هذا التقييد عليه خوطب بالتذ کی لأن التذ کیر ينشأ عن 
a‏ والتانیث ينشأ عن الذ ات الباينة لهذه الا وصاف . فخطابه بالتذ كير 

ويلحظ منه في الظاهر تناقض» ولیس كذلك» لأن نسبة معناه إلى ظهره 
نسبة خافية» لكن لا تناقض فيه . نما ما سبق بالتانيث في الخطاب الأول» وگرر 
الحظابة مذ كرا ؛ استبهم وهو ظاهر. لان الخطاب لواحد اول ور . وموجب ذلك 
أنه ليس في عالم الباطن تذكير وتأنيث فلهذا شاع أن يخاطب الشاهد بالتذكير 
والتانيث لأجل اصطحابه للصفات الظاهرة إلى الباطن. 

قوله :« فخبرنی ما أكل عليك 4۴ بالتذكير - امتحان للاتصاف على طريقة 
تاه[ به بلط ميد كانه یی للد : خبرني هل اتصفت بمجموع الأوصافء ام 


او ا و ۳۹۷۲ 

۷ ؟ فقال : لاء في جوابه بالشطر. لأنه قبل الوراثة كان متصفاً بالتقييد» فعند 
الاكل اتصف بصفة الإطلاق» وهي حقيقة الورائة. والإطلاق نصف صفة الوجود» 
وهو النصف الاکول » فليس يرث آکل كبد أبيه منه سوی الإطلاق» إذ كان الوارث 
تبل الورائة ورو وكل موجود مقيّد» فقد كان متصفا بالتقیید الذي هواحد 
صفتّی الوجود. فعند تحقيق الإرث يتصف بالصفة الأخرى التي هي حقيقة المعرفة. 
ولهذا تفنى صورة العارف في حال اتصافه بها فناء عدم وبقای وهی غاية معرفته إذ 
هى صفة الذات على الا طلاق . ۱ 

فقد حصل في ذاته صفتان : إحد اهما مأكولة وهي الوروثة والأخرى مرمية 
فى البحر وهو التقييد التخلف عن العارف عند إطلاقه . فالتخلفة غاطسة في بحر 
التقييد الذي هو مد الحياة» والمتصف بها هى مدة الفناء لأن الإطلاق ليس فيه كثرة 
ولا بقاء تقیید » والتقييد فيه الكثرة اله اکن ماك .إلى تالا وهو البقاء 
الحقيقي . والنصف الغاطس في البحر مائل إلى البقاء وهو الفناء حقيقة» إذ هو مقيّد 
والتقييد فان . 

قوله :«ما كل علياك ؟ قالت ال یرید به حقيقة الاتصاف بالورائة. 

وقوله : « الشطر الآخر غاب فى البحره؛ يريد به ما تخلف من اجهل في 
صورة العارف القيدة. لان کل متخلف مُستختّی عنه» لکن فا كاد العارف [ ؛ ٩‏ 
ب ] مفتقرأ إلى صورته وجب أن یکون الشطر الآخر الذي هو صورته مستودعة في 
محل الحياة» إذ المجموع حي. فکانه قال له على لسان الصخرة : كم ورئت من 
أبيك؟ قال : نصف صفاتي . قال : والنصف الاخر ؟ قال : خلفته حيا في حال 
کمالی . 

قوله :«میتا أو حياً ؟ قالت له : حيأ»: يريد به حياة صورته في حال انفرادها 
بالتقييد الذي هو بحر الحياة المتجزئة . 

قوله :« قال : والشطر الماكول ؟ قالت : میتأ»» يريد به إظهار حقيقة العدم 
في عين الورائة لان کل ميت معد وم بالنسبة إلى الاحیاء . فلما كان عين الاتصاف 
بالأكل ولوج في الموت جعلت التصف ميتا حيث اتصف بالعدم الذي هو حقيقة 
الوراثة . 


۳۹۸ لتق 
قوله : والشطر الأکول ل ؟ قالت : ميتا . قال : حلالا أو حراماً ؟ قالت : 
حلالا . قال : فقولي حیا. 


أقول : قد تقدّم القول في الشطر المأكول. وقد قلنا إنه حقيقة الاتصاف 
بالوراثة» لأنه من حين أكل كبد أبيه اتصف بأوصافه التي لم تكن في ذاته قبل هذا 
الإرث . فإنه كان متصفا بنصف الوجود. . وعند الو رائة اتصف بالنصف الآخر 
المعبّر عنه بالإطلاق اه كا رس هود شید وعند الور اثة عاد موجودا مطلقاء 
فالإطلاق هو الذي ورث من آبیه وهو الشطر المأكول . والتقييد هو الصفة التي كان 
فيها'» وهو التصف الغائب في البحر. ۱ 

قوله :قال : حلالاً أو حراما ؟ قالت : حلالاً.6» يريد بهذا الخطاب اظهار 
حقيقة نقور الصخرة في حال الاتصاف . لآن الحرام هو المنوع عنه بجعل جاعل» 
فلما منع هذا صارت النفس تنفر منه طبعا . فكأنه قال لها : ما تعافه النفس أو ما 
تقبل عليه ؟ قالت : بل ما تفيل عليه 

فوله عه قال هرن یام ريك جه قله هه رم اكيت :رای 
لان الح مقبول عليه والیت تنفر النفوس عنه. فلما قالت في الخطاب الأول : هو 
الذي تقبل النفس علیه وجب أن ينبّهها على أن تصفه بالحياة . هذا كله والشاهد 
قد امتاز مستعليا على جزئه الترابى الورّی عنه بالصخرق وهي تخاطب الله 
ویخاطبها و الشاهد ا 
رجوعه من هذا الشهود. وآراد الا خبار عما شهد فقال : رایت جزئي الترابي 
الله بلساني ویخبره عن مجموع اوصافي الوروثة وغیر الوروثة. 

قوله : قال : کم قعدوا عليك ؟ قالت : النهار كلّه . قال : والليل ؟ قالت 
له : فارقوني باللیل وانبسط علي البحر الأخضر فغمرني بادة القمر فلما 
آبصر الشمس انحسر عني فانکشفت للشمس. 

أقول : هذا أيضاً خطاب تانیث على لسان الجزء الترابی المورئى عنه بالصخرة؛ 
مترجم عن لسان الشاهد الذي قد استعلی على عنصره في حال هذا الشهود. 


١‏ . في (۱) الكلمة غير واضحة ويمكن أن تقرأ على أكثر من نحو واللبت من ( س» ف 
۴ ۷ب ). 


الشهد الثامن ۱۹۹ 
فقوله : « کم قعد وا عليك ؟ قالت : النهار كلّه؛. إشارة إلى الآن الذي حصل 
لهذا الشاهد فيه الکمال الذي هو حقيقة الوراثة . والقاعدون هم الوارئون من عهد 
آدم عليه السلام» إلى الان الذي كمل فيه هذا الوارث. ولهذا سألها بلفظ الجمع. 
وقولها في جوابه : « النهار کله» يشير إلى الآن كما قلناه وهو آن التقييد 
تا نو الشاهد إلى الاتصاف. لأنهم ما داموا قاعدین لم یتحقق لهم 
الاتصاف إلى حين الزوال لکنهم في حال القعود آخذ ون في طریق الاتصاف . فاذا 
تحقق لهم الزوال» كان عين الزوال هو حقيقة الاتصاف. قوله ٠:‏ قال : واللیل ؟ قالت 
له : فارقوني باللیل»» يريد به تمكين الاتصاف في آنه المورّى عنه باللیل لأنه لم 
يتحقق لهم هذا الاتصاف إلى حين ولوجهم في الظلمة ورجوعهم منها. والرجوع 
هوعين مفارقة الصخرة التي يشبه نورها نور الليل. لأن نورها لا ييز مثل نور الليل 
هر ل اسم فاعل ) + فتمييزه مثل 
ييز الكثرة في حکم الإطلاق . وفيه - أعني هذ | الإطلاق - يشهد الكثير وخا 
والواحد كثيرا. فمفارقة التصف لعناصره المتمايزة ES‏ 
الشهود ولهذا قالت :«فارقوني باللیل» أي اتحدت بإخواني من العناصرء وعاد 
الكل واحداء وفي هذا الحال یفارق كل واحد من العناصر صاحبه لأجل الاتحاد. 
قوله ٠:‏ وانبسط على البحر الا خضر» تأييد ما ذكرناه من اتحاد العناصر عند 
رجوع کل عارف من خطابه بلسان جزئه الترابی» فإنه من حين هذا الاتحاد وآن 
الرجوع تسري ا حياة في التحدین ' سریان بسط وغمر مثل غمر البحر الا خضر لهذه 
اخاطبة " . وهذا البحر هو الذي یغمر عنصر كل عارف إذ هو صفاء وحياة ممتزجة 
بلطف خصوصا . والعارف بعد هذا الرجوع واجتماع عناصره إلى حيث بقاؤها 
واحدا يكون قد اتصف بسر الحياة» وقد فني فناؤه [ ٩۵‏ ] وعاد بقاءً . والحياة 
مستمدة من الماء. وقد قالت الحكماء الأقدمون» مثل هرمس وغيره : [9سرٌ]' كل 
شيء وحياته الماء» . فهذا البحر هو ظاهر هذا السر الذي اتصف به العارف » وكيفية 
هذا الاتصاف غمره. 


0) 4 في (۱): « التحد » و« احاطةا. والمثبت من (س قف‎ .١ 
. ) الزيادة من ( س‎ ." 


۳۰۰ ست عجم بنت النفیس 

قوله :«فغمرني بمادة القمر)» يريد بمادة القمر نور الذات» إذ هو -أعنى 
القمر- آية الليل» والليل صفة الذات من حيث هو ظلمانی . فلما كان القمرآية 
الل وجب ان یکون نوره یستمث من الذات» لان صورته تشبه صفتها. نکان 
قال : من حين فارقوني بعد اتصافهم بالورائة انبسطت علي الحياة» وغمرتني بنور 
الذ ات التی هی مادة القمر. 

وله :و قلا ابطر اشن اتخ راتكه لل سار ود بالیس 
انور لمث مه وهو الى فام الكدرة و تشع امیانها تایه اي 
إرادة التقييد» وصورته صفتهاء وكيفيته فعلهاء فعلى الإطلاق : لولا النور الوژی 
عنه بالشمس لا تمَيِّزت الكثرة» ولا تسمى الوجود بالاسم الظاهر. فكأنه قال عن 
لسانها : لما أبصرت مادة الحياة صورة النور المميّز انحسر عنى» أي انکشفت عنى 
اده لاف او انق روف ی تفاس رموعة تر سا 
بالوحدة والكثرة» فإنه يثبت الكثرة بخلاف ما كان عليه آن شهود [ الحو ] . وکشف 
عنصره الترابي من مادة الحياة هو عين ٍثباته ته للکثرة حتی یثبتها للعناصر ایضا. 

فکانه قال : عند رجوعي من اتصافي بالکمال الذي هو غير مفارقة الصخرة 
وغمر عناصري بمادة الحياة» وظهر لي النور المميّز للكثرة انکشفت مادة الحياة عن 
عناصري» حتى تثبت لي بالنور المميّز المورى عنه بالشمس ثبوتاً حقيقياً. 

قوله : قال لها : والنجوم ما كانت تصنع عند محادثة البحر الأخضر 
للقمر ؟ قالت : انكدرت... ویحق لها أن تنكدر. 

أقول : مراده بالنجوم النور التجزی الذي ليس له عند ظهور سلطان الظاهر 
حكم. وسلطان الظاهر هو الشمس. وكل نور يتميز به» أعني بنور الشمس أر 
القمرء أو بنور الوجود الذي ليس هو شمس ولا قمر نسميه نجوما. إذ النجوم أنوار 
متميزة. وهذا التمييز هو لشدة كثافة هذا النور. والقمر ألطف منه» ولهذا لا يتميّز 
نوره بغیره» أي : لا يتجزأ . فکانه حين انبساط البحر الغامر بمادة القمر حصل لهذه 
الصخرة المستمدة للحياة خطاب سراني بلسان الحال. لأن النطق فيض العبارة وهر 
من شروط اخياة . وهذه قد أفيض عليها سر الحياة في صورة فيض العبارة . وقد كان 
القمر مباينا للبحر لیمده فيض الحياة» ویستمد البحر منه هذا الفیض وید الصخرة 


الشهد الثامن ۳۰۱ 
بالغمر. فلاجل مباينته للبحر - آعني القمر - حصلت الخاطبة . والخطاب هو فيض 
العبارة كما قلناه . 

ومن شروط القمر ان لا يفيض فيضا متجزئا إذ هو مستمد النور من الشمس 
استعارة إلى حين ظهورها . ولهذا يخبو نوره آن ظهورهاء فوجب أن یکون نوره مستعارا 
لا يخلو الوجود الظاهر من نور الشمس. فالقمر مفاض عليه فيضا واحدا. وهو يفيض 
ایضا فیضا واحدا . وليس فيضه كفيض الشمس » لکنه يمد النور إمدادا باطتا. 

فلما كان فیضه الواحد على البحر الغامر للصخرة تخلفت النجوم عن 
الاستمداد» ونقص نورها الذي هو میزها فانکدرت لأجل النقص وعدم الاستمداد 
وعدم بقاء النور على حاله . لأن الا نوار كلها تنشأ عن الحياة فإذا لم تستمد الحياة 
نقصت مادتها ووجب لها الانكدار. فلما كان القمريستملاً من نور الوجود الحقيقي» 
وهو يمل كل ما يتميز في صفة الذات التي هي الليل» وجب أنه إذا أقبل على محل 
قابل للنور» قبل منه هذا الفیض. وتا شم E‏ نقص نور هذا احل» 
لاجل استمداد القمر ما كان أفاض علیه . وهذا النقص هو الانکدار حين إدبار القمر 
عن النجوم وإقباله على الحياة . 


قوله : يا ها القمر اطلع من بحر الغرب فإذا وازيت قبة أرين فاسقط 
فيها ولا تغب في الشرق فتكن مطرودا. 

أقول : إنه لا غمر البحر الصخرة بمادة القمر الذي هو نور الذات كان القمرهو 
الظاهر على هذا البحر الغامر. والظهور ههنا بمعنى الاستعلاء فكان القمر هو الخاطب 
(اسم فاعل ) عن لسان الصخرة. وذلك أن الشاهد احاطب ( اسم مفعول ) بجزئه 
الترابي قد أخذ في اللطافة إلى جهة الاستعلای لان جزأه الترابي قد أخذ من الخطاب 
نصيبه واكتفى من حين غمره بالبحر . ولا كان الغامر هو الماء وجب أن يخاطب كما 
خوطب الجزء الترابي . ويكون هذا الخطاب على لسان القمر ليكون ترجماناً عن الماء. 

وفك سكت الا و لاه التي و بشع ا الرطرية و کات 
القمر في حال هذا الشهود ترجمانا عن الحياة التي يستمد منها كل شيء بالأمرء 
وهو قوله :« اطلع من بحر الغرب». ۱ 


۳۰۲ ست عجم بنت النفیس 

وقوله : « اطلع من بحر المغرب»» يريد ببحر الغرب حياة الذات التی من 
صفتها اللیل . ولهذا كان القمر آية اللیل . ذ الذات هي الفياضة وهي الفاض عليهاء 
ففي حال کونها فياضة توصف بالشرق. لأنه منبع النور . وفي حال کونها مفاضاً 
علیها تسمّى غرباء لانه اخ بغیر عطاع إذ هو مفیض الثور . 

فلما كان الليل محل الجذب» وهو متصف باوصاف الغرب » وکان القمر آیته 
قيل له : « اخرج من بحر الغرب» أي من محل الا خذ الباین للعطای لان اللیل لا 
يفيض الظلمة» وإنما يفاض عليه [ ۵ ٩‏ ب ] النور آن ظهور الشمس التي هي ذات الفیض. 

فمن حيث انتماؤه إلى الليل» > المورّى عنه بالغرب» لا يصدق عليه الفيض ولا 
العطای بل يصدق عليه الجذب . ولهذا كان نوره مستمدا من نور الشمس لخر 
الغرب على الحقيقة هو محل الجذب والقبول بشرط الحياة. وبحر الشرق هو محل 
العطا + و الفط كط الا انض . فكأنةُ َه قال للقمر في حال هذا الخطاب : اخرج 
من محل الافتقار الموتى عنه بالغرب واظهر بصفته التى هى الليل. 

قوق ] « قاذا وازیت قبة آرین فاسقط E‏ محل الاعتدال. 
وقد قيل إنها بّئية بجزيرة سرنديب » علامة لقطع الشمس في خط الاستواء. وآحری 
أن يكون موضع هذه القبة الحدٌ المشترك بين الحضرات كلهاء فهي مستودعة في 
الأولية. والطالع الذي مر عليها يجري في الحد إلى حيث الاخر. والاخر ههنا بمعنى 
الغرب» وهي الصفة التي يظهر القمر فيهاء والأولية بمعنى الشرق» وهي التي ينشأ 
عنها خط الاعتدال الار من الشرق إلى المغرب: فاذا ظهر القمر من بحر الغرب الذي 
هو محل القبول من الذات يوازي هذه القبة التی هی محل الاعتدال ضرورة. 

قوله : 9 فاسقط فیهای لا فائدة فيه إلا امتغال الأمرء وعدم الفائدة هو أنه إذا 
ظهر من بحر الغرب الذي هو محل الجذب» ولم يكن بينه وبين محل الاعتدال 
sS‏ 

له ٠:‏ ولا تغب في الشرق فتکن مطرودا»» يريد بهذا النهي وقوف القمر 

ا الذات. في محله الذي هو حقيقة اجذب لأ نور الجذب غير نور 
الفيض والعطاءء رمل ماب ابا . وقد قلنا : إن الغرب هو محل القبول» ونوره 
وهو القمر الذي هو نور الذ ات ونور الذات الخافية يباين نور ظاهرها الذي هو الشمس. 


.)1۱1۰ 5 الزيادة من ( س ق‎ . ١ 


الشهد الشامن 

والتباینان ههنا ضان لا یجتمعان وجودا وعدماء ولهذا كان ظهور الشمس 
لا بُجامع ظهور القمی فكانّه أمرّ نور الذات الوزی عنه بالقمر بالإقامة في محله 
للائق بظهوره» ونهاه عن الجري الذي يفضي به إلى الغیب في الشرق . لانه إذا حل 
الشيء في غير محلّه يكون مطرودا ضرورف؛ خصوصا إن كان فعله الصادر عنه 
مناقضا لفعل احل. 

والطرد عدم القبول» فإذا كان الشرق ليس بمحل القبول والاخذ » بل هو محل 
الفيض والعطاء فإك ذاته تنفر من حيث هي من کل ما ياتي من الغرب راجعا. 
ونفورها عدم القبول لأجل الناقضة التي بينهما. 

قوله : يا أيُها القمر شرف الشرق بطلوعك ولو مرة واحدة في السنة. 

أقول : إنه نبّة نور الذات الورّی عنه بالقمر على الطلوع في الشرق . وإنما ورد 
التنبيه لأن القمر في حكم النطاب السابق مستودع في الفرب وهو ظاهر منه. 
والستودع في محله لا يظن أنه يخرج منه» بل يقطع بالإقامة على هذا النهج. فلما 
كان فى حل ناینب و ی وجب أن ينبّه على عادته الستمرّق لأن 
الشرق هو محل الطلوع» وفيض من الطوالع والمجرمن جمد: 

فعلی الحقيقة الشرق محل طلوع القمر لأن الطوالع مفاضة عن ال ات . فاذا 
كانت ال ات فيّاضةًٌ كان الشرق محل طلوع القمر. إذ هي من جملة الطوالع . وإذا 
كانت الذات متّصفة بالجذب مُسمّاة بالقبول يكون القمر مستودعاً في الغرب» إذ 
هو نور الذات في حال براءتها عن الفيض . وهي لا تکون بريئة عن هذا الفیض في في 
كل زمان إلا مرة واحدة» وهو آن اتصاف الكامل بالفناء. فالنور الذي يدرك الكامل 
فيه ذاته في حال فنائها هو نور الذات الوزی عنه بالقمرء وهو الذي نسميه ظلمة 
بالنسبة إلى الظاهر. فهو يظهر للكامل الراد للفناء فى آن إلقائه للجسد وولوجه في 
الفناء في صورة نورانية كطالع يشبه هذا القمر. ا 

فقوله : و شرّف الشرق بطلوعك ولو مرة فى السنة» يريد به ظهور نور 
الذات آن فناء العارف فى حال فناء التمييز وبقاء الإدراك . فکانه يقول لنور الذات: 
اطلع من محل الشرق لهذا الشاهد في زمانه ولو مرة واحدة. وهذا مما حصل لهذا 
الشاهد قبل الکمال . 


۳۰ ست عجم بنت النفيس 
قوله : يا آیها ا لقم حرمت عليك الطلوع ما دامت الشارق والغارب 


أقول : هذا تأييد ما ذکرناه في قولنا : إن القمر ههنا عبارة عن نور الذات 
الذي يظهر للعارف آن فنائه. فلهذا قال له :« حرمت عليك الطلو ع لأنه من 
حين فني في الذات مرة وب مد من اللّه تعالی . وان شهده 
فانه يكون على سبيل الافتقاد. ولا يكون فناء حقيقيا. ومن ههنا قال :« إن الله لا 
ES‏ افصو جع ای موق جلك اقيق 
للكامل لأنه لا فائدة فيه. 

والقصد في التجلي الأول هو الاتصاف بأوصاف الله كلّها. فإذا حصل للعارف 
هذا الاتصاف يستغنى عن الافتقار إلى هذا التجلى الذي هو بنور الذات المورى عنه 
ا ۱ ۱ 

قوله :« ما دامت الشارق والغارب اف یرید بالشارق محال فیض العارف 
اخصوص بالکمال . والغارب هی القابلة لهذا الفیض بواسطة الافتقار الذي ينشأ 
عن امقس اقم حون اليناف السك یله اة عاد فا وق سای 
فيض الذات. ومن حيث الافتقار [ 45 ] الذي تتضمنه ذاته الكاملة هو جاذب. 
ففي ذاته الشرق والغرب صفتان كامنتان. وهو من قوله تعالى : 99 رب الشرفین 


ورب المغرتيْن 44 [ الرحمن / ۱۷ ]۰ 
قوله : يا ها القمر غص في البحر الأخضرء ولا تظهر الا خیتانه, ولا 
تخرج منه أبدا. 


آقول : مراده بهذا امخطاب تنبیه نور الذات» المورّى عنه بالقمر» على الکمون 
في ذات هذا الشاهد عند إرادة الاتصاف بالذات, لاد القمر هو نورها في حال 
إطلاقها. فعند وجود کل عارف لا بك لهذا النور من التنبیه على الکمون في ذات 
هذا الوجود. والبحر الا خضر هو الحياة الخالصة الصافية التى اتصف بها العارف آل 
فنائه . والغوص في هذا البحر بمنزلة الکمون. فکانه يفول للنور الذاتي - الورژی عنه 
بالقمر - : اکمن في ذات هذا العارف التصفة بالحياة» المعبّر عنها بالبحر الاخضر؛ 
عن أمري . 


الشهد الثامن ۳۰۵ 

قوله :« ولا تظهر الا حیتانه». يريد باحیتان مجموع العارفین الذین قد 
صدق علیهم سرٌ الحياة» وعادت اجسامهم ذاتية الصفة. ومعانیهم في اللطافة تشبه 
لاء الصافي» الوژی عنه بالبحر ال خضر. فعلی الحقيقة لا يظهر هذا النور الذاتیك 
الوفی عنه بالقمر إلا لهؤلاء الذین قد صدقت علیهم الحياة الحقيقية» وقد عادوا 
فيها بمنزلة الحيتان. فهذا النور لا يفتقر إلى التنبيه على الظهور لهؤلاء؛ الوزی عنهم 
بالحيتان» إلا لأنه عرف باسم القمر. 

والقمر قد جرت سنة اللّه أنه يشهده عالّم الظاهرء كما يشهده عالم الخفاء 
الموتى عنهم باحیتان . لكنَّهُ نبّة في هذا التنبيه أنه ليس لعالّم الظاهر حقيقة. فلما 
كان القمر مشهوداً لهم قيل له :٠لا‏ تظهر إلا لحيتانه؛؛ أي لا تظهئ باسمك النور 
الذاتي إلا لهذه الحيتان. ولهذا لا تظهرٌ في الظاهر إلا مُسمّى بالقمر. بل لا يعلم 
أحد من عالم الظاهر أنه نور الذات في حال إطلاقها سوى الواحد المنفرد في العصرء 
وهو أحد الحيتان. 

قوله : « ولا تخر منه آبدا»» يريد بهذا الامر كمون النور في ذات العارف 
النفرد بغير ظهور إلى حين ز واله العهود . فإنه لا يزول على الحقيقة. وإن زال جسمه 
فيكون خفاءٌ بالنسبة إلى الظاهرين . فلأجل هذه النسبة يقوم مستخلف آخر مشهودا 
دائما بد وا م الله تعالى +افالی هد 1 اللاوام اجار يقوله ٠:‏ ولا تخرج منه أبدأ»» يعني ما 
دام هذا العارف روا 


قوله : يا أيّها القمر قل للبحر الأخضر يضمٌ عليك أكنافةٌ عن أمري. ولا 
يتمرّج ولا يتراكم فیسمع دوي وأنا آغاز عليه. 

أقول : مراده بهذا الخطاب إرسال أمر إلى الحياة على لسان القمرء للوزی عنه 
بنور الذات . والبحر الأخضر هو الحياة الصافية . فوقت كمال العارف يحصل امزاج 
بين هذه الحياة وبين ن النور الذاتي» الورّی عنه بالقمر. وهذا المزاج بمنزلة الضم إلى 
حيث كمون النور». فعند هذا الزاج یحصل للعارف الفناء احقيقي . . ولا یکون 
الفناء إلا بإخفاء النور» وظهور الحياة المعبّر عنها بالبحر. فکانه آرسل إلى الحياة 
صورة هذا المزاج على لسان النور الذاتي السمّی بالقمر. وهذا يكون قبل كمال 


العارف بآن واحد. 


۳۰۹ ست عجم بنت النفیس 

قوله :« ولا يتموّج ولا یتراکم». يريد بالتموّج استعلاء احياة بعضها على 
بعض في حال ازدحامها عند قد وم العارف . فانه إذ قدم في آن فنائه على هذه الحياة 
عاد البحر له بمنزلة احال . وتعود جهاته متهافتة لتضم أكنافها على هذا العارف؛ 
لاد قدومه زيادة حياة وسعة في هذا البحر. فکان الله تعالی بعث إلى هذا البح 
الذي هو حياة الذات» صورة المزاج على لسان نورها . وهو الذي یحصل بين الحياة 
والعارف في حال فنائه بو هد بر بات قال انیت :۰ صیتموج». أي : لا 
یحصل بين جهاتك تهافت. فان عارفا یعدم الآن . وهذا ما حصل لهذا الشاهد قبل 
کماله . وكذلك :«ولا يتراكم؛. 

قوله :«فیْسمع دوف وأنا آغار علیه» يريد بدویّه الصوت الذي يحصل في 
آن التهافت . واللّه يغار على هذا الصوت أن یسمعه إلا هو . والسامعون هم الشاهد ون 
للصورة» وأصحاب الا حوال والقامات إلى غير ذلك . فاللّه تعالی يغار علیهم أن 
یتعالوا على محالهم بسماع هذا الصوت فانه من حين يسمع يحصل للسامع 
الاستعلای وهؤلاء لا یلحقون درجة الاستعلاء الحقيقي . فلهذا يغار الله على دوي 
البحر أن یسمعوه فان كلا له مقام معلومٌ. 


قوله بلغۀ عني؛ وقولي له : إن مرح أو آظهر نفِسَة أو رمی بك على 
ساحله أو حجبك عن حيتانه أسلط عليه دا من دوي تشربه ثم ترمي به من 
دبرها في العدم» وأخرجك منه وألقيك في البحر الأبيض ليكون أبلغ في نكايته. 

أقول : مراده بهذا التنزّل إرسال آمر على لسان النور الذاتى المورّى عنه بالقمر 
إلى البحر الذي غتريا عده بسا الحياة, فا قبل هذ الطاب ارسل هذا الامر بعینه 
إليه . فکانه لم عتثل هذا الامن وذلك لأنه آن إرادة اتصاف الشاهد بالکمال قبل 
الاتصاف يشهد الصورة؛ وهي تعلمه بالکمال ملاحظة على سبیل الإشارة» فیحصل 
له تردُد ما علی سبیل الشك, لانه ل يشهد الان شیعا؛ وقد [ ٩ ٦‏ ب ] خوطب با 
سيكون» فْعدمٌ قبوله بعینه لهذا الخطاب هو عدم قبول البحر في حکم الورسال 
الا ول . فبعد هذا یحصل للشاهد یقینا بانه لا بد له من الكمال» وهو افتقار ما 
در که الشاهد في ذاته . 


الشهد الثامن ۳۰۷ 
فهذا اليقين الذي حصل له الآن هو الامر الثاني» وهو قوله :«بلطة عنی 
وقولي له»» وهذا الامر قد اصطحب تخویفا ما وهو تخویف الشاهد آن رادة 
الكمال . فكانه يقول له في هذا الآن بلسان الغضب : لا تجزع فإك ستقم فیما هو 
اش خوفاً واکشر ظلمة؛ قسرا بإرادتي . فإذا سمع الشاهد هذا الخطاب حصل له 
القن الذ کور . 
وهذ! الارسال كله علی لسان التو مارا إلى اليا ومن حي أن الرسل آن 
الإرسال يغيب عن الرسل ظاهرا آن قضاء الحاجة» وغيبته هي إخفاؤه في الصخرة 
المذكورة التي هي الجزء الترابي الذي في جسم هذا الشاهد . قيل له :«بلغه عني 
وقولي له» لأنه في حكم الخطاب السابق كان مخاطباً للنور بلفظ التذ کیس لأننا قلنا 
إنه استعلی النور على الصخرة آن إرادة الخطاب له. 
ولأجل ظهور النور على الأجسام الكثيفة يُخاطب بالتذكيرء لما فيه من 
الاستعلاء. ومن حيث أن الكثيف ستفلي خوطب بالتأنيث . وقد جعل الله ال کر 
قيُوماً على الأنثى الوه عع الاستقلاء . فلما كان هذا النور المورّى عنه بالقمر 
عند الخطاب مستعلياً على الصخرة ة اخاطبة بالتأنيث» وجب أنه عند الغيبة التي هي 
الإرسال يكتمن لأنه متعلق بها من حيث قيام الأجسام بالعناصر الأربعة. فعند هذه 
الغيية ظهرت الصخرة على النور لأجل كمونه فيهاء فخوطب بالتذكير اولا قبل 
الكمون. ثم عطف إلى الصخرة آن ظهورها فخاطبها بالتأنيث. فهذا كيفية قوله : 
به وقولي». 
قوله :إن تموّج أو أظهرٌ نفسه أو رمى بك على ساحله أو حجبك عن حيتانه 
أسلّط عليه دابّة من دوابي تشريّة؛: يريد به آمرا منوطا بالتخويف . وذلك صورة 
الإلقاء في العدم. فان التمواج قلنا: إنه تهافت الحياة آن قدوم هذا الشاهد على 
الفناءء وليس من شروط الحياة آن القد وم لكنه يقع على سبيل العَرَض. وقد أراد 
الله نفي هذا العَرَض الذي LS‏ رارع من ی لمات يعبر 
الظهور» أعني للبحرء ولا الاستعلاء بعضه على بعض 
وقد سبق قوله إلى اقا ملد فرسل ن ا : إن تموج خرج من 
حكمي . وكذلك باقي الأوصاف إلى آخرهاء فاي شيء ارتكب منها سلطت دابّة 
تشربه» أي آفة تخفيه عن كمونه في هذا الشاهد لأن كمونه زيادة حياة» ومَنْعٌةُ؛ 


۳۰۸ ست عجم بنت النقیس 
موت عدمي النسبة. وهذه [ الدابة ] هي الاسم النتقم» مع ظهور شيء من العرّق, 
فلا تَمْنَعُ الكامل عن كماله» لكنها تخفي الحياة فيه إخفاء يحير'» لثلا يظهر عنها 
منه فيض إلى شيء من الموجودات . 

ولهذا يكون بعض الكاملين صاحب كرامة» وبعضهم ليس كذلك. ولايكون 
صاحب الكرامة أكمل من الآخرء لان كليهما متصفان بسرٌ الحياة من حين الفناء في 
الذات؛ لکن الواحد منهما یفیض الا ةظاهرا) وهو صاحب الكرافة» والآخر یفیضها 
خافية فلا يُدرَكُ لأبصار الناظرین . وسبب ذلك أنه رعا حصل له شيء من النع آن 
الجمع بين النقيضين فلم یت رکه مفیضا للحياة على هؤلاء الجاهلين أولي السکنة 
وهذا المنع هو الدابة الذ کورة. 

فکانه كلما آراد الکامل فيض الحياة ظاهرا حصل هذا المنع فیکمنها في ذاته 
وهو العدم المذكورء لأن ذاته من حين فنائها اتصفت بالعدم العهود . وهذا المنع 
بخص تقض الكائكق لاج E‏ صم تاها . وهذا الشاهد رحمه الله بريء 
عن ذلك ضرورة: لانه حاتمي النسب طائي الأصل فيلزمه الكرم ظاهراً وباطنا. 

قوله :« وترمى به من دبرها فى العدم»» يريد بالدبر ضا المبّل. والفيض لا 
کی انام لذن ات تعالى له صفتا إطلاق وتقييد . فالإطلاق هو العبر عنه 
بالدیر وهو العدم الذ كور . والتقييد هو المعبّر عنه بالقَبّل فعليه الفيض من الاطلاق 
المورّى عنه بالعدم. ولهذا يعود الشاهد عند كماله إلى خلاف ليتصف بالعدم الذي 
هو بقاء حقيقي . 

وقد نقل الإمام القشيري, رحمه الله فى « رسالته» عن بعض المحققين في 
کلامه أنه قال : «یعود آخر العبد إلى أوَّله) . و به عوذ النهاية على البداية. 

قوله : « وأخرجك منه وألقيك في البحر الأبيض ليكون أبلغ في نكايته)؛ 
يريد به غاية تحذير البحر عن الأفعال السابقة من التموّج والظهور إلى غير ذلك. فان 
البحر يخاف من خروج هذه الصخرة منه لثلا تنقص حياته التي دخلت عليه وقت 
امتزاجه بجزئه الترابی المعبّر عنه بالصخرة . إذ الحياة التى فى الإنسان حال جمعيته 
العدصرية أكثر من كونه متفرقاً وأظهر. وهذا التفريق يكون للشاهد قبل فنائه با 
واحد أو 7 آنْيْن» فعند محوه ي يحصل الجمع الحقيقي الذي لا انفصال منه. 


۱ في (سءق ۱۰۷ب): «یحیز ۷. 


المشهد اشامن ۳۰۹ 

وهذا التفریق قد حصل لهذا الشاهد وقت خطابه [ ٩۷‏ 1] من الجزء الترايي 
الورى عنه بالصخرة. وهو قبل ولوجه في البحر الا خضر فمن حين یصدق هذا 
الولوج» یعود هذا البحر الا خضر العیّر عنه بالحياة خائفا لملا یحصل له هذا التفریق 
الأول مرة ثانية. وهذا الجهل تتضمته ذاته» ولا تعلم أن هذا الجمع لا يطرأ عليه 
لتفریق ما دام الابد . قوف عن ارتکاب الا وصاف المذكورة بخروج الصخرة منه 
والقائها في البحر الا بیض . 

والبحر الا بیض هو النور . والبحر الأخضر من حيث هو ظلماني لا نور فیه, 
فهو ینفر عن النور كما تنفر الظلمة عن الضوء طبعا . فمن حين وت الصخرة في 
البحر الا خضر برئت عن النور وحصل لها اجمع. فهو یخاف على الجمع من التفريق» 
فانه إذا حصل التفریق ق كانت الا جزاء ملقاة ذ فى النور الورّی به عن البحر الا بیض . 

ولا نكاية للظلمت ؛ ألتى هي صفة البحر الاخضرء اعظم من مزاجها بالشوره 
لأن الظلمة هو صفة الذات الطلقة التی هى حقيقة الوجود. فاذا ظهر هذا النور 
عادت الحقيقة الطلقة مقيدة» وانطلق علیها اسم الكثرة. والحقيقة الطلقة تضاه 
هذا التقييد مضاددة [ كذا] لا اجتماع لهاء وهي التي يخاف البحر منها. 


قوله : يا أيُها القمر قل للصخرة تتفجرٌ اثنتي عشرة عينا > فإذا انفجرت 
فانغمس في كل عين غمستين کاملتین, واغمس نك [الثلث ] في ثالث غمسة» 
فالثالنة ' محل الكم . 

أقول : يريد هدا الخطاب تنبیه الصخرة علی !ظهار الحياة قي اثني عشر سرا 
وهي : سر الإرادة» وسرٌ النقض وسرٌ الحد. وسر الظهورء وسر القابلت وسرٌ الفيض» 
وسر الإطلاق» وسر التقييد- وهما النقيضان اللذان يجتمعان في الشهود عند كمال 
العارف - وسرٌ الأولية» وسرٌ الآخرية؛ وسرٌ الباطن» وسرٌ الظاهر. 

فالصخرة تظهر بهذه الا سرار عند إرادة إخفاء النور الذاتي المورّى عنه بالقمر 
فيهاء لأنّ هذه الاثني عشر تتضمن مجموع الوجود. فوقت اجتماع النور والظلمة 
التي يشترط فيه إخفاء النور في الظلمة التي هي نور الصخرة تظهر هذه الصخرة با 
آکمن فيها من الحياة في صورة هذه لا سسرار للسوری عنها بالأعين. 


.١‏ في الأصل : «فالثالث ۰4 والتصحيح من الشرح الج 


۳۰ ست عجم بنت النفیس 

وحقيقة هذا الظهور يكون من أجل وجود النور الذاتي ليكمن فيها فيكمن 
مرة واحدة يتصف فيها بالتقييد . ولهذا يعود إلى الظهور. ثم إنه یکمن مرة ثانية 
فيتصف بالإطلاق ويمتزج بالصخرة ممازجة تناقض» إذ النور اشنا منز 
بداية العقول. والإطلاق الذي هو منشأ ظلمة الصخرة يريد فناء هذا النور إلى حيث 
عدم التمايز» والنور بظهوره يريد الاستعلاء والظهور على الظلمة. والصخرة بظلمتها 
لاتدغه يصل إلى هذه الغاية» فيقهر النور بظهور تلك الظلمة ويخلص بالقهر 
ثلث نوره ويستعلي به على الظلمة؛ لأنه من حين اتصف بكلا صفتي الإطلاق 
وید سار قلط الفتشين من حى النور كلاه ,یغاد العلك الآخر طاهر ۷ 

يخفى إلا بكمون جديد . ولهذا قال له :« فاغمس ثلئك في ثالث غمضة» فلا 
شر هون علي لدو اش سر الصخرة إلا بغمسة ثالثة . فلاتصافه بالإطلاق 
غمسة وبالتقييد ثانية» وبالخفاء الكلى ثالثة. 

قوله ٠:‏ فالثالثة محل الکم» ؛ يريد بالكم محل الانقسام والتجزؤ وإذا اتصف 
بهذا التجزؤ قَدرَ على الحصر. فكأنه يقول للقمر: اكمن في أسرار الصخرة في كل 
عين منها ثلاث مرار حتى تحصل لك القدرة على الحصر والانقسام وحصر العدد. إذ 
الثلاثة أول جمع. وإنما عاد إلى خطاب التذكير بعد قوله ٠:‏ قولي له» خطاباً مؤنثاء 
لأنّ القمر حال انفجار الصخرة وغمسه في آسرارها عاد مستعلیا غلا ات 
الظاهر بعد الغمستین» وهو الراد بغمسة ثالثة . فلاجل استعلائه علیها بثلائة خوطب 
اک ن ا اش مد کر متیر الق 


قوله : يا أيّها القمر لا تدظر إلى الصخرة فتنسى أن تُوصّل ما قلته لك 
للبحر الا خضر . 

آقول : هذا الخطاب ورد قبل أداء الرسالة اخوفة إلى البحر على لسان القمر. 

قوله :لا تنظر إلى الصخرة»» يريد بالنظر ههنا ملاحظة تفضي إلى المازجه. 
فکانه یقول للقمر : لا تنظر إلى الصخرة بعين الاتحاد فتجثك في باطنها . ومتی 
حصل الاجتنان نسي اتن کل ما كان عنده ظاهراً. وإذا وقع النسیان امتنع وصول 
التخويف إلى البحر فیخاف عليه من ارتکاب الا وصاف النهي عنها من التراکم 
والظهور» إلى غير ذلك . 


الشهد اشامن ۳۱ 

قوله ا القعر لا يدق وی حي رار » إن كنت بدرا 
فلا تطلع أو هلالا فلا تطلع. ولكن اطلع قمر أ ولا تفارق أرين تقف على سر 
الأنهان إن شاء الله تعالى. 

آقول : إِنّهِ لا تحقّق الجمع الحقيقي في [ ٩۷‏ ب ] ذات هذا الشاهد» رضي الله 
»نفد الدور من الظلمة عند رجوعه من الخلع الذي كمل فيه . وإذ امتاز النور 
عن الظلمة يعود كل واحد منهما ناقصا . [ ون کان كاملاً في ذاته ]۱ بالنسبة إلى 
الآخرء والناقص يحذر من الخاوف . وليس هذا التحذير إلا للنورء لان الظلمة بإطلاقها 
عارية عن الخوف . والنور يخاف من العدم الذي هو الإطلاق . فحين تميّز هذا النور 
الذاتي هي عن السقوط التصف بالإشراف على قبة آرین, لأنّها محل الاعتدال. 
وهذا قد باين الاعتدال بكماله. 

والكامل لا يقدر على موازاة الكامل المورّى ههنا بقبة أرين لاعتداله و کماله . 
فكأنه قال له : لا تظهر ما دمت كاملاء ولا تبغ الكمال» ولو ظهرت بأوصافك 
مجموعها . فان كاملين لا يتقابلان» وأعني بالكاملين: البدر ومحل الاعتدال. فلا 
بد أن يكون أحدهما ناقصاً بالنسبة إلى الآخر. والآولى نقص البدر. ولهذا قال له: 
إن كنت بدراً فلا تسقط على القبة المذكورة» إلا أن تكون قمرأً. 

قوله : « ولكن اطلع قمراً ولا تفارق أرين تقف على سر الأنهار»؛ يريد بذلك 
التخويف للقمر تنبيهه على الاطلاع على صورة الفيض وكيفية مره الوزی عن 
أسراره بالأنهارء فإنه إذا كان طالعا على القبة المذكورة يكون مستودعا في الحد 
الفاصل بين الذات الفياضة وبين المقيّدات . فما دام في احد يقف على هذا الفيض 
اضطراراً . والأنهار هي مادّة كل فيض وحصره دؤاهده ماده ی و 
غیر ذلك ما یدل على اياة. 


سس 


١.الزيادة‏ من( سء ق .)11۰٩‏ 


قال الشيخ» رحمه الله : 
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پسم الله الرحمن الرحيم 


آشهدني الحق بمشهد نور الأنهار وطلوع نحم الراتب . 


أقول : مراده بهذا الخطاب إظهار ما شهده من ذات الله تعالى بمحل نور 
الأنهان وهو محل تشهد الذات فيه فيَاضةٌ فيكون الشاهد له مستودعا في ات 
بن الأ ولية والظاهر. فلهذا شهد فيه صورة الفیض اخصوص بالحياة لا عطلق الفیض؛ 
لأنه قال : ( بمشهد نور الا نهار» فعرفتا أنه النور المميّز للحياة فقط . وهذا النور من 
أضعف ما یکون من الأنوار وأقلها ضیای لأنّ الحياة خافية لا يدركها سوی الفیاض 
تعالى» ولا تدرك التمیزات سریانها إلى حيث تکون صفات. والقیاض موصوف 
بها . فعند هذا البقاء يدرك فيض الحياة بنورانية خافية الضوء تکاد تلتحق بالظلمة 
ویدرك مرها مسا لا عیانا. 

ويشترط أن يكون المد رك مستودعاً في اد > لا إلى جهة الفیض ولا إلى جهة 
الفاض عليه واگ شط وود كه تیه تم انار ماين این 
حياة الشاهد وصورة الفيض. وهذا النور ينشأ عن الذات ويتقدم على كل فيض 
ويشتد ضياؤه ويضعف بحسب اللطافة والکثافة. فکلما كثف كان نوره أشد 
وأظهر للابصار . وكلما لطف كان نوره إلى الخفاء أقرب» وليس لنا جسم مد للحياة 
مرئي آلطف من الماء» فوجب أن تکون نورانیته خافية كما ذکرناه :تسوه إن کان 
الشاهد محیطاً بكيفية الفیض أو متصفاً به کهذا الشاهد وآمثاله رحمهم اللّه 
فتدرك هذه النورانية آشبه الا شیاء بنور الليل لأنه من صفات الذ ات في حال إطلاقها . 


1 بدت عنجم نت التفيعن 

ولايمكن شهود هذه الكيفية من غير شهود الحق تعالى . فکانه قال: شهدت 
ذات الحق فياضة للحياة في حال إلقائي للجسد ووقوفي مستودعا في الح الفاصل 
بين الأول والظاه وتميّز لي هذا الشهود بنورانية مختصة بفيض ال حياة. 

قوله ٠:‏ وطلوع نم المراتب»» يريد به تمكين هذا الشهود اخصوص بالفيض 
بطالع النجم» الممكن لتمييز الحياة على اختلاف محالها وما تتضمنه من الضيق 
ری ورس سرمي ای ببس بالج وی ال ونر 
نجم المراتب»» فان الراتب تقتضي العلو والهبوط واختلاف احال . وهذا الشهود 
يتضمّن ادراکات كثيرة يمكّنها هذا الطالع الذ کور . واختلاف ال دراك ههنا بقدر 
اختلاف الحضرات وما يتفرع عنها من مدد عوالم مثالها وما يحيط بها وحد ودها. 
فكل له إدراك متميّز. واجموع يتضمنه إدراك واحد . وهذا الإدراك اختلف الجامع لا 
يكون إلا للکامل لأن الخلع اخصوص بشهود الذات فياضة لا يكون الا له. لانه 
على سبيل الرجعة إلى الأولية ولا يكون إلا لمن اتصف بالفناء في الذات. 

وكذلك شهود ‏ ألست بربكم 46 [ الأعراف / ۱۷۲ ]) وفيه قال الإمام المؤيد 
العارف [ ٩۸‏ 7] سهل بن عبد الله التستري, رضي الله عنه» لا سكل عن الولي أو 
العارف فقال ون سمع باذقیه خطاب و السك بریکم 14 وقال : بلى»» فقيل 
له : وأنت سمعت ذلك ؟ فقال : نعم» وأعرف من كان عن يميني ومن كان عن 
شمالي». وهذا السماع لا يكون إلا بتحديد الشهود الوصفي بعد الكمال؛ وعود 
آخر العبد إلى أوله. فلما كان هذا الشاهد, رحمه اللّه» في حكم هذا الخطاب 
متصفا بالکمال الا وجب أن يشهد صورة فيض الذات اخصوص بال حياة متميزا 
بالشور انية الذ كورة ومتمکنا بالطالم المذكور ایضا. 

وهذا الطالع المکّن في غاية ما يكون من النسبة إلى الأنهارء لأنه بقدر احياة 
یحصل للانسان دراية وتحصيل علوم وشدة إدراك» وهذه كلها ما یختص بالسعة 
التي يستعلي بعضها على بعض . فلما ظهر هذا النجم بوصف الراتب كان في غاية 
القرب والإضافة إلى الا نهار المذكورة . فقد كان هذا الشاهد في حال شهود الانهار 
واقفا لا جاریا لان محلّه ال ولا یکون فيه إلا واقفا . فآن شهوده لهذا الطالع جری 
راجعا إلى جهة الا ولية فشهد في جریه هذا الطالع المذكورء لانه لا ُشهد إلا في 
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حال ار ولذلك حکمنا عليه بانه للتمکین لا للتمییز. فاننا نشهده على سبیل 
الصادفة في حال الجري ويكون هو القصد. 

فمن حين يشهد الشاهد هذا الطالع المذكور يتمكن يقينه باتصافه عجموع 
شهوده في هذا الخلع؛ وتكون نورانية هذ الطالع شديدة الضیای وجسمه لطيف 
يكاد يلتحق باخفای ولا يلحظ فيه ظلمة أبدا. فکانه قال : أشهدني الحق ذاته في 
حال إلقائي للجسد ورجوعي إلى جهة الأولية فرأيته فياضاً للحياة الختلفة وتكن لي 
هذا الشهود بطالع مجم المراتب . 


قوله : وقال لي : تأمّل وقوعهاء فرأيتها تقع في أربعة آبحر . النهر الواحد 
يرمي في بحر الأرواح» والنهر الثاني يرمي في بحر الخطاب, والنهر الثالث 
يرمي في بحر المزمار والسکر. والنهر الرابع يرمي في بحر الحبة. 

أقول : مراده بهذا الخطاب إظهار حقيقة ما شهده من الفيض على مجموع 
الوجود بالآمر» لأن مجموع الوجود عبارة عن الأسماء الأربعة. ولهذا شهدها ترمي 
في أربعة أبحر» لان كل اسم ينفرد بذاته منها يسمي الحياة التي تفيض عليه بحرا 
واختلاف هذه الأبحر بقدر اختلاف الأسماء المذكورة . فان کل اسم تكاد حياته 
تباین حياة الاسم «الآخر» : فلما كانت الاتهار يه بعظها بعضا وبحت افعلاف 
احال لکمال ١‏ الوجود. 

وإنما سميت آنهارال نها لا حيط بالوجود ولکن يُحاط بها . فلما كانت الا سماء 
تحيط حياة کل واحد منها به میت أبحراً. فمن حي ين رمیها في البحر المذكور 
تختلف بقدر ما فيه من الاختلاف لتخرج عن تسميتها نهرا . فتکون فیَاضة على 
جداولها لا مُفاضة فان كن فا تمه ترا وک اش ينه نهر وج ولا 

Ra‏ اعد كرفي في بجر لار وا یه میحر روا لام 
١الأول».‏ فانه آن أخذ العهد على الموجودات ظهر الله لها بصفة الحياة مجسدة 
وروحانية حتى حصل النطق والإجابة ب« بلى». فلما أجابت كانت أرواحها امجيبة 
لا أجسامها. والموجودات في الأولية عبارة عن أشباح تتعلق بها آرواح. فالروح 
يظهر على الشبح حتى يسمى بها لا بالأشباح . فدائرة هذا الاسم من حيث تضمُّنة 
للعلم ووجود الحياة فيه يسمّى بحر الارواح. 


۳۹۹ ست عجم بنت النفیس 

قوله والنهر الثاني يرمي في بحر اخطاب». يريد ببحر الخطاب الاسم 
« الظاهر» . لأنه وإن كانت الموجودات في العلم أحياء ناطقة مخاطبة لله تعالى فانهم 
لا یشهد ون هذا الخطاب بينهم» بل كل واحد منهم يظنُ أن الخطاب له فقط . فلما 
كان القصد من الاسم « الظاهر» الظهور والقیام باعباء الربوبية» وتصدیق حکمها 
عليه» والمآل إلى العبادة وحقیق هذه الربوبية» وجب أن يكون اخطاب فيه ظاهراً 
للكل ليستمد البعض من البعض صورة العبادة. 

وأيضا من أجل الافتقار الذي الاسم متضنه» ومن اجل احصر والضیق 
والتمییز إلى حيث الباينة؛ فلا یقدرون على إيصال الصالح واستمدادها وإظهار 
الافتقار الا بظهور الخطاب مشهودا للكل . ولهذا كان من شرط الانسان احيوانية 
والنطق. والانسان جامع لهذا الاسم إذ من شانه وجد . فوجب أن يُعرف هذا البحر 
ببخر الطاب : 

قوله :« والنهر الثالث يرمي في بحر الزمار والسکر» يريد بهذا البحر حقيقة 
حياة الاسم « الباطن». فإنه مبني على السکر والتسليم. ولهذا يطرأ على عاله عدم 
البالاة وشدة الترك وتسليم الأمور إلى فاعلها. ويُلحظون بريئين عن التهافت 
والانكباب . بل لا يعلمون أن هاتين الصفتين موجودتان. وصفة الصبر والسكر 
ظاهرة عليهم. ومنهم الملائكة الهیّمون في جلال الله تعالى» ولا يعلمون أن الله 
خلق [ ٩۸‏ ب ] غيرهم» وهم صابرون لحكم ما يصدر إليهم من الله صبر رضا 
وتسلیم. وهذا کل لازم عن السكر. 

وكونه منسوبا إلى المزمار لأنه آن انتقال صورة من الظاهر إليه» يرسل إليه 
الاسم الظاهر ملاحظة مائلة إلى الاحتراز » ونطقا بلسان الاتحاد؛ فیعلم الاسم الباطن 


أن واردا سيأتي الان, فیشیر إلى وزیره الدبر له - وهو الخيال - بان يسري في 
مجموع عالم الباطن إلى حيث ينتهي إلى الصورة التي قد آن انتقال مطلها' إليها؛ 
فينبهها على هذا الانتقال ويدفع إليها شيئا من القهر. 

فهذ التنبيه يشبه التنقير بالمزمار صورة ومعنی . لأننا أطلقنا على الأسماء 
الأربعة : «آسماء اللوك» في كتاب «الختم» وأظهرناه هناك بين الكيفية واللميّة. فلهذا 
نسب بحر الباطن إلى السکر والزمار لأنه يختص بهذين الوصفين عن باقي الأسماء. 


١.في(سءق‏ ۱۱۰ب ): «مظلها» . 
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قوله :« والنهر الرابع یرمی في بحر احب»» يريد بهذا البحر حقيقة حياة 
الاسم« الآخرء فانه لا یظهر عليه سوی الجذب والقبول وحقيقة القدرة وشهود 
صورة الله تعالی . وهذا الشهود يدشأ عن محبة الله للموجودات. ولهذا نا ظهر 
بصورة الإنكار تحوّل منها إلى صورة العرفة والقبول . فهذا التحوّل يلحظ منه حب 
الرجودات التي قد أطلق علیها النفور . ومن ذلك البعشة من الحي إلى الحي . فكل 
شاه تايه إلهية'تدل علی لب :فالعا :قن ها الاسم محبوپون شنیرن . فحت 
الله لهم : العناية. وحبهم لله : شهود. ولبعضهم : أنس وانحاد. وضد هذا في 
ضدهم الذین هم أصحاب النار. فالاخرة عبارة عن ظهور الاسم و الرحمن» . فهذا 
الحب یکون لاهل الجنة فقط لانها حقيقة الاسم الرحماني . 


قوله : ويتفرّع من هذه الأنهار جداول تسقي زراعات الزارعین. 

آقول : يريد باجداول حياة عوالم الشال الذين ينشؤون في حال ظهور مراة 
الوجود بثمانية آوجه. فیشهد الاسم في وجه ومثاله في وجه. فالذي يشهد في 
نفعلها منسوب إلى الاسم بارادة الله تعالی . والجداول هي الحياة التي تمد هذه 
العوالم الحادثة عن حادث مثل تکوین الطیر عن عيسىء باذن اللّه. 


قوله : ثم رميت ببصري في الأبحر فرأيتها تنتهى إلى بحر واحد محيط 
بجميعها. ترمى فيه هذه الأبحر . ورأيت الأنهار الأربعة تتفجر من ذلك البحر 
احیط ثم ترجع إليه بعد الامتزاج بهذه الأربعة أبحر. 

أقول : يريد بهذا الخطاب إظهار حقيقة نظرة زائدة إلى جهة بحر الذات 
الذي هو سر الحياة الحقيقية. وهو الذي تنشأ منه هذه الأبحر نشاء فيض ظاهر 
وباطن. فهي تظهر منه على سبيل العطاء وت إليه على سبيل الجذب . 

فهذا الشهود قد شهده الشيخ» رحمه الله فيه أحدية الوجود. والحياة ظاهرة 
على هذه الأحديّة . فهذه الأبحر التى هی حياة الأ سماء تظهر عن الذات واحدا فواحداء 
إلى حيث كمال الأربعة. والمكتمل هنو الاسم« الرحمن». واللّه يظهر بالموجودات 


۳۱۸ ست عجم بنت النقي. 

م ی تن موی . ویلزم منه ظهور 
فإذا كملت الاسماء ابتداً رام ار فعالم الأحرة رو 
الظهر وهم لا یعلمون لأنهم مستودعون في حقيقة الرحمة والوجودات الحادثة 
صادرة عنها . والأصل في هذا كله إظهار حقيقة أحدية الوجود لأنه يفيض منه 
وعليه» ولا يدخل عليه ثان » فمن الذات إلى الأسماء في صورة الأنهار. فإذا استقرت 
الأسماء صارت أبحرا. ومن الأبحر إلى احیط الجامع لحقيقة الحياة» وهي الذات. 


قوله : فقال لي : هذا البحر المحيط بحري وأولئك أبحري. لكن اعت 
السواحل أنها لها. فمن رأى البحر احیط قبل الأبحر والأنهار فذلك صديق. 
ومن شاهدها دفعة واحدة فذلك شهيد . ومن شاهد الأنهار ثم البحر ثم الأبحر 
فذلك صاحب دليل . ومن شاهد الأبحر د ثم الأنهار ثم البحر فذلك صاحب 
آفات» لكته ناج. 


أقول : معنى هذا الخطاب مثل معنى قوله تعالى : # لن الملك اليوم ؟ له 
الواحد القهار ‏ [ غافر ١5‏ ] وفيه إشارة إلى أحديّة الحياة التي تدش منها الحياة 
المشهودة مختلفة. فشهود الاختلاف منها لتحقيق الجهل على الجاهل. وشهود 
أحديتها لتحقيق العلم على العالم. وكلاهما فانيان في حقيقة اللّه تعالى. بل 
الوجود كله المشهود بالكثرة» شهوده بالكثرة عارض» والحقيقة للواحد . فلما كان 
الو احد سایق بکماله علی الوجود الشهود کثیرا قال : وهذا البحر بحري!؛ أي 
الحياة الو احدة لى . 

قولة رارك ابحري»: اشارة الی الوجود بال وهي حقیقتا رب وعبد؛ 
وحقيقة العبودية تفنی فى الربوبية . فکانه یقول : هذه الحياة العروفة بالکثرة لي في 
ال عن ا 

قوله :« لكن ادّعت السواحل آنها لها» يريد بالسواحل ما يحيط بالأبحر 
وهو البحر الواحد الأرّل» لأنه يحتوي على مجموع الأبحر المذكورة وسواحلهاء إذ 
هو مها في حال الانفصال ومستمدً منها في حال الاتصال » فإذا كان مدا اشتمل 
بفيضه على الفاض عليه اشتمال غمر وإرادة إكمان. فكل فيض يصدر منه على 
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واحد واحد من هذه الابحر يسمّى ساحلاً. فهذه الا بحر بالحقيقة للسواحل [ ٩‏ ۹ 
أ] ودعواها حق. 

قوله : « فمن رأى البحر احیط قبل الا بحر وال نهار فذلك صدّیق» يريد به 
شهود الحق على ما هو عليه» لأن الصديّقية منوطة بالتسليم» فلا يصل إلى فهم 
الصلديق إلا ما هو الأمر عليه في نفسه لعلا يبادر إلى التصدية ق إلا عن تحقيق . فلهذا 
قال الصلیق» رضي الله عنه :وما رايت شيا إلا ورايت الله قبله». لان اصل الامر 
عند الصديق مبنی على « التوحید العامی» الباین لتوحید العارف . 

ولهذا حکم للعارف بالزندقة» فیما قاله أبو القاسم الجنيد؛ رحمه الله وذلك 
في قوله :« لا يكون الرجل رجلا حتی يشهد له ألف صدیق» بانه زندیق». فتوحید 
لمارف جعل الا شیاء كلّها واحدا فانية في حقيقة الله تعالی. 

وتوحید الصلاى بجفله للم وانخد! من اة الاحاد وتخصيصة اما بخیاه 
وإما بصورة» لا مثل لها . ویصطحب هذا ا لخصوص التعظیم وهو قاطع بان حياة 
الله تعالی تباین حياة الوجودات» وهو البحر الشاهد منفردا عن باقی الأبحر. وشرطه 
أن لا يعلم أن الحياة سارية في مجموع الوجود» ليحصل له عند ود نتفر چ 

قوله : « ومن شاهدها دفعة واحدة فذلك شهيد». يريد به أن الشهيد هو 
الظاهد یل الاي عن ا اا او يحكو عاو ۱۵ ينظره تبط 
مع تیشنه أن شهوده حق . . فالشهيد هو الذي يشهد الله في أوصافه ويقول : «ما 
رأيت شيعأ إلا ورأيت اللّه فیه» ولهذا قال : «فمن شاهدها دفعة واحدة» أشار إلى 
البحر ثم الأبحر وهو اللّه وصفاته. فالشهيد من يشهد الله في أوصافه . 

قوله :« ومن شاهد الأنهار ثم البحر ثم الأبحر فذلك صاحب دلیل»» يشير 
به إلى أرباب النظر العقلي ی ا 
الأمر على ما هو في الظاهر شهود كشف» وعقولهم لا تقنع بالشهود الكشفي 
الباطني . فلهذا يشهدون الأنهار التى يُعرف أحدها بالظاهر ثم يشهدون البحر 
الذي عدها فهذا عندنا شهود الشات :اه قور النفس والدناءة» ولا قناعة فيه . 

والفرق بين شهود أصحاب النظر وشهود الکامل هو أن الکامل يشهد اجموع 
في دفعة واحدة» ویتضمن هذا المجموع البحر والأنهار والابح ویتمکن له هذا 


۳۲۰ ست عجم بنت النفیس 
الشهود بالاتصاف وبتیشٌّه بوقوف امخّلة هناك . فیعلم أن لا شيء متخلفاً اجل 
وقوف امخيلة . 

وأرباب العقول یشهد ون الأنهار أولاً وهي التي تفرعت عن البحر ويتضمّن 
هذا الشهود مجموع ما تمده الأنهارء ولا وقفة للمخيلة ههنا لأن البحر متخلف عن 
هذا الشهود. وانخيلة ههنا عبارة عن النفس . فلأجل هذا المتخلف عن الشهود 
تسري هذه اخيلة إليه . فتسمى هذه النفس مفتقرة غير قانعة. 

وقد قيل عن النبي, :عله , « إن القناعة غنی». فلا تزال هذه الخيلة سارية إلى 
حيث شهود حاملها للبحر التخلف . ونسمیه « شهود لفتة ظاهرة بالافتقار» لاجل 
براءتهم عن الاتصاف الذي اختص الكامل به. 

قوله ١:‏ ومن شاهد الأبحر ثم الأنهار ثم البحر فذلك صاحب آفات» لكنه 
ناج»» يريد به الكامل قبل كماله؛ فإنه ينتهي في هذه المسافة إلى آفات لا يمكن 
إظهارها إلى الخارج إلا في العبارة» وهي آفات بالنسبة إلى الواقع» وهي في نفس 
الأمر عين السلامة. ولهذا حكم له بعد قطعها بالنجاة. وهو بقاء صورته على ما 
كلك علیه: فهو سهد ال جرد الظاهر اولا بعد شهود هرر وهی الابحر ال 
هى حياة الأسماء الأربعة» والأنهار بعدهاء وهی التى ها حياة. ٠‏ ۱ 
” ل ا بد هد ا ای جز مط ا یو تكذا إلى ا 
فشهود هذا البحر نسميه شهود الله غير متصف, لكنه شهود ذاتي . وهذا يحصل 
له قبل شهوده للمحو. فشهود انحو هو الولوج في هذا البحر وهو الفناء في الذات؛ 
وهو الاستيداع في العدم. فعند الرجوع من هذا الشهود بشرط بقاء العقل» يحكم 
لهذا الشاهد بالنجاة. 


قوله : ثم قال لي : من کان من أهل عنايتي أنشات له م ركبا فجری به في 
الأنهار حتى قطعها . فإذا رمت به في الأبحر جرى فيها حتى ينتهي إلى البحر 
احیط . فاذا انتهى إليه» علم الحقائق وكاشف الأسرارء وإلى هذا البحر ينتهي 
المقربون. 

أقول : مراده بهذا الخطاب إظهار حقيقة خصوص الأنبياء فانهم أصحاب 
المراكب الناشئة عن الإرادة. وهم أولو السيرء إذ البعثة في معناه» وهم اهل العناية 


المشهد التاسع ۳۱ 
لاجل الخصوص الذي اختار الله لهم» والمراكب المنشأة لهم هي آلة السير في صورة 
البعثة إلى المنذّرين. 

والبعئة واحدة لا خصوص لأحد من الأنبياء فيها دون غيره. ويتفاضلون 
بالعموم. وكل من كانت بعشته أعم فهو افضل» وفي عدم الخصوص بينهم في 
الرسالة قال الله تعالى : 9 لا نفرّق بين أحد من رسله 4 [ البقرة / ۲۸٠١‏ ]. إذ العناية 
واحدة وهم مشتركون فیها . ۱ 

توله : «آنشات له مرکبا فجرى به في الأنهار حتی قطعها»» يريد به أن 
سور ی و میات مب 
ولهذا كانت بعنتهم عموماً وخصوصاًء فالعموم لمن وقف على هذه الواد وحققها 
والخصوص لن اطلع عليها اطلاعا من غير تحقيق . ماي نات ره 

وأقول : إن هذا التحقيق تا رد به نبنا عله » وامتاز به عن الكل . فعناية الله 
به اشد مكنا واظهر حبا لله . وهو الذي جرى في الأنهار حتى قطعها. أي حققها. 
وههنا إشارة خافية لا عکن إظهارها لأن الشاهد قصد إخفاءها. ونحن [ ٩٩‏ ب ] 
نحذ و حذوه فى القصد ‏ إلا أن تلجئ الضرورة إليه وهذه ما لا نضطر إلى بيانها. 

قوله ٠:‏ فإذا رمت به فى الابحر جری فیها حتی ينتهي إلى البحر احیط . ناذا 
انتهى إليه علم الحقائق وكاشف الا سراره» يريد بالأبحر الوجود الظاهر. وفیه إشارة 
إلى الإسراء والارتفاع إلى القام المحمود اختص بمحمدءعَيته » إذ هو - أعني المقام 
احمود - آخر ما ينتهي إليه الوجود الظاهر. وهو إلى محل الاستوای فهذا معنى 
رميه في الأبحر. 

قوله :+ جری فيها حتى ينتهي إلى البحر حيط »» وهو معنى ما ذكرناه من 
ا E O‏ . فهناك يحصل له علم 

ئق ومكاشفة الأسرارء وهي الأمور التي اختْصّتْ به من ظهور المعجزات على 
يديه وإخباره بما كان وما هو کائن. وأيضاً فإنه شهد الصورة الرحمانية في محل 
الاستواء. ولهذا عبر عن العرش بالبحر لأنه محيط بالوجود الظاهر. 

قوله :« وإلى هذا البحر ينتهى المقربون»» يريد به خصوص الأنبياء بشهود 
الصورة فقط. وهم لقربون المشار إليهم . 


فض سك عجن بنث النفيس 

قوله : وأما من فوقهم فإِنُهم يجرون فيه آلف سنة حتى ينزلوا بساحله, 
فیخر جون فى صحراء وقفر لا تدرك له نهاية ولا غاية فيتيهون فيه ما بقيت 
الديمومية: فإذا فنيت فنوا. 

أقول يشير بهذا الخطاب إلى خصوص الأ ولیای فإنه يستعلي على خصوص 
الانبیاء . فان كلا من الأنبياء والأولياء یختص با لا يختص به الآخر. والولي قد 
جعل خصوصه مستعلیا على خصوص النبي E‏ ل ری )یت 
السلام» وذلك في قوله تعالی : © هل تبك على آن تعلّمن ما لمت رشدا. 
قال : لك لن تستطیع معي صبرا 44 [ الکهف / 7 و 1۷]. 

وقد رُوي عن النبي عله ان قال : « لا آراد موسى» عليه السلام» مفارقة 
الخضر عندما قال له الخضرٌ : # هذا فراق بيني وبينك # [ الکهف : ۷۸ ]. نظ رإلى 
عصفور نَقَرَ في البحر. فقال الخضر : «يا موسى لك على علم علَّمك الله لا أعلمة 
أناء وأنا على علم علمنیه الله لا تعلمّة أنت. وما علمي وعلمّك وعلم الخلائق في 
علم الله تعالی إلا ثل ما نقر هذا العصفور في هذ البحر» . فقد صح أن لكل واحد ۱ 
منهم خصوصا بمتاز به عن الاخر لا یلزم منه أن یکون به أفضل منه . والتفاوت 
الذي بينهم هو في سعة اخصوص وضیقه. وما ضر النبي َيل خفاء آمر تلقیح 
النخل ولا طعن فيه وإن كان فيه خصوص يمتاز به الفلاح. وكذلك تحقیق الوجود 
كله» وبعضه للناس الخصوصنن وليس وراءه فضيلة . 

قوله :« فإنهم يجرون فيه ألف سنة)» الجارون ههنا هم الأ ولياء فإِنَّهُم يقطعون 
مراتب لا يفتقر النبى إلى قطعها مباشرة. وان كانت مُكَمِّنَةٌ فيه وهو مثل قوله» عليه 
السلام :«ژویّت لى الأرض». 

وأما مثال من يحتاج إلى قطع المراتب فمثل كبار الأ ولیاء. كأبي يزيد وأمثاله» 
وإليه أشار بقوله : ٠‏ خضت بحرا وقف الأنبياء على ساحله». فخوضه هو قطع 
المراتب الذ كورة» ووقوف الأنبياء مثل قوله : «زُويت لي الأرض». ومعنى «آلف 
سنة؛ هو يوم من أيام اللّه. وهو من حين علم الله ولاية الولي إلى حين انتهائه في 
الظهور. 


الشهد التاسع rrr‏ 
قوله ١:‏ حتى ینزلوا بساحله»» يريد به غاية الاتصاف بالإحاطة . فان الساحل 
هو ما ينتهي [ إليه ]' طرف البحر» وهو جسم الوجود الصامد الذي لا خلاء فيه 
E‏ 
قوله ١:‏ فيخرجون في صحراء وقفر لا تدرك له نهاية ولا غاية» إشارة إلى ما 
ذکرناه من جسم الوجود فاننا نشهده ادا دايا الأاغاية له رل ا 
قوله ١:‏ فیتیهون فيه ما بقیت الدعومية فاذا فنيت فنواه يريد به تیهان 
الأفكار في هذا الجسم الذي لا بداء ولا انتهاء . ومن هذا الفکر تحصل حيرة التحیرین 
من أصحاب الأحوال لتر ابا يمل موقي الله اس و 
احيرة . ومنهم من شهد الحدية في شهوده فعلم هذه الأحدية ' فتحصل له الحيرة 
الذكورة ما دام موجودا . والديمومية زمان الله بالعية . فكأنه قال : إذا فني الزمان 
الذي وجد فيه هذا التائه فني . 


توله : ثم قال لي : انظ فرأیت ثلاث منازل» ففتح لي النزل الأول 
فرآیت فيها خزائن مفتحة ورأيت السهام قد تعاورتها . ورأيت الرعاع یطوفون 
بأرجائها يريدون كسرهاء فخرجت من ذلك النزل . 

آقول : مراده بالثلاث منازل العبارة عن العروش الثلاثة . فانه قد شهد تحقيقها 
بالأمر. ی ی ای ی او و 3 . وهو 
الذي يتضمّن الرعاع من الناس» والسهام التي تتعاورها هو طعنهم في حكم الرب 
عليهم» مريدين بهذا الطعن خراب ما حققته الا نبیاء من خزائن الا سرار لأنهم هم 
الذين حققوا لنا العبودية ونبهوا على نفوذ أحكام الربوبية في العباد. 

فالرعاع من العباد» وهم الذين لا خلاق لهم يريد ون ذهاب ما أتت به الأ نیبام 
لا يصدق[ ٠٠١‏ 1] هذا الحكم عليهم وليتهارجوا تهارج الحمر. ويقوى كل 
منهم على الآخر مالاً ونفساً. فالقرّة على إتلاف النفس هو رادة كسر الخزائن 
الذكورة» فن كل نفس منفردة بذاتها ينطلق عليها الاسم « الظاهر» الذي هو أحد 
الخزائن المذكورة. فإذا قوي بعض الرعاع على البعض كان القصد من هذه القوة 
مقت الفط من و ا اه E‏ 
۲ في (س ): «ومنهم من يشار إليه في شهوده بعلم هذه الأحدية.» 


۳۳1 ست عجم بنث النفيس 
خراب الظاهر الحامل لعموم الدعوى الهادية؛ صلی الله عليه وسلم على الآتي بها. 
ولهذا لم يلبث هذا الشاهد في هذا القام ولم يلج فيه لانه من أتباع الرسول» عليه 
السلام . 


قوله : وأدخلني النزل الثاني فرأيت خزائن مقفلة, مفاتيحها معلقة على 
أقفالها. فقال لي : خذ المفاتيح وافتح وتنزه واعتبرء ففتحت الأقفال فرأيتها 
ملوءة دررا وجوهرا وحللاء ما لو اطلعوا عليها أهل الدنيا لاقتتلوا عليه. 

أقول : مراده بهذا المنزل الثانى عرش الرحمانية وما يشتمل عليه من الرحمة» 
إذ هی مقام الآخرين وإليها النهاية» كما أن نهاية الوجود الظاهر إلى العرش. ودخول 
هذا الشاهد في هذا المقام بخلع مريد الجهة الآخرة. وهو جري في الحد المشترك بين 
المذكور الذي عبرنا عنه بالاسم الآخر. 

قوله :« فرأيت فيه خزائن مقفلة ومفاتيحها معلقة على أقفالها»» يريد بالخزائن 
أقفالها ليفتح لصاحبها عند قدومه من غير تعسّف . فكل من يدخل هذا المقام على 
سبيل الاطلاع يشهد هذه الخزائن التي قد هيعت لامثاله ولهذا لا يملك منها شيئا 
فى حال شهوده. لأنه عابر سبيل» فان كان له فيها نصیبٌ فهو مخبوء له إلى حين 
نقلته الحقيقية» لكنه يطلع عليها على سبيل التنزه كما قال. 

قوله : «فقال لي : خذ المفاتيح وافتح وتنزه و اعتبر»» يشير به إلى خصوص 
نفسه بهذا الاطلاع . فان العارف يطلع على مقامات المؤمنين وما همّیء لهم في تلك 
الخزائن. وهم لا يطلعون على ما له. وهذا مختص بالكامل دون غيره من المكاشفين 
- أعني الدخول والتنزّه فيما له وما لغيره. فان غير الکامل يمكن له أن يشهد ماله 
فقط ولا اطلاع له على ما لغيره. لأن هذا الاطلاع العام منوط بالإحاطة. 


قوله : ثم قال لي : خذ منها حاجتك وردها كما وجدتها . قلت : لا حاجة 
لي بهاء فاغلتقها . فقال : ارفع رأسك . فرأيت على آبوابها طاقات وحاجات لا 
شرف علیها إلا الطوال من الناس, من كان طوله مائة ذراع فصاعدا . ورأيت 


الشهد التاسع ۳۲۵ 
مَنْ دون الطوال یتعلقون بحلق تلك الأبواب ویقرعون بها . فإذا استدام القرع 
وکثر الصیاح ینبعث لهم من تلك الطاقات معصم يمسك سراجا یستضینون 
به, ویری بعضهم بعضا ويتأنسواء وتتفر سباع كانت توذیهم. ودخلت الأفاعي 
جخرتها وحصل لهم الأمن من کل ضرر كان یحذرونه في الظلمة. ورأيت في 
جوانب تلك الخزائن سهاما قد تعاورتها دون الأولى. 

آقول : مراده بهذا الکلام ال شارة إلى اختصاصه بالا ستغناء والامن وما أشبهه. 
فان الخليفة مؤتمن على الستخلفین. ولهذا كان لا حاجة له فيها. وكذلك فانه رد 
الفاتيح إلى محالها يدل على تمكين الاستغناء؛ وینته على أنه رجع إلى محل قيل له 
فيه ٠:‏ ارفع رسك»» وهو رجوع منها إلى أبوابها. 

قوله : « فرایت على أبوابها طاقات وحاجات لا يُشرف عليهاء إلا الطوال من 
الناس)» يريد بها محال الملائكة من الخزنة. فان محالّهم على آبوابها مستعلین 
كمحل رضوان على باب الجنة . لا يطلع على هذه احال إلا طوال الناس» أي من كان 
له طول في طوله وتمكينه إلى ما ليس له مثل في غايته» لأن غاية الطول في الظاهر لا 
يبلغ إلى مائة ذراع . فعرفنا أن مراده الطول والاستعلاء في الشرف الذي هو في الغاية. 

قوله ٠:‏ ورأيت مَن دون الطوال يتعلقون بحلق تلك الأبواب»» يريد به من 
حاز من هذا الطول ما دون الغاية . فليس هم کالتخلفین, ولا یلحقون يأولى الطول 
فهم یتعلقون بحلق تلك الأ بواب أي بالالة التي يعرف بها صاحب الطاقات قارع 
نلك الا بواب . 

قوله :« فاذا استدام القرع و کثر الصیاح ینبعث لهم من تلك الطاقات معصم » 
يريد بد وام القرع الدة التي یلبث هؤلاء فیها حتی یلحقون بدرجة الطوال . و هذا 
الالتحاق معونة من أصحاب الطاقات وهي العصم التي تنبعث . وهؤلاء الذ کورون 
كلهم هم الذين یخرجون من النار آتين إلى الجنة. فکان الخَرَئَة تلعنهم لافتقارهم 
إلى آمر من الله تعالی» فیلبشون مقدار ما ياتي الأمر في صورة نور ینور علیهم به 
اللائكة في ضوء سراج؛ وبها یری بعضهم بعضا [ ۰ ب ] ویقع الاستکناس 
لهم؛ وتنفر السباع والأفاعي التي تؤذيهم. وهي التي كانت تؤذيهم في الظلمة . 


۱ في رسء ٤١١ب‏ ): «في النار». 


۳۳۹ ست عجم بنت النفیس 
الأمن من كل ضرر یحذرونه في الظلمة. ۱ 
قوله : «ورایت في جوانب تلك الخزائن سهاما قد تعاورتها دون الا ولی»؛ 

يريد بالخزائن ههنا الطاقات والحاجات التي ذکرها. فانها من حيث هي مانعه لمن 
يطؤها من غير أهلها لارتفاعها هي خرانة' . والسهام التي قد تعاورتها هي أفكار 
الواقفين من المتعلقين بالحلّق إلى غير ذلك» إلى حيث إتيان الأمر للملائكة بالإذن 
لهم» وظهور السراج بواسطة العصم التي هي اليد + فما داموا واققن فهم منوعون 

عن الدخول » فیختلفون في قلوبهم على الملائكة غيظاً وغضباً لاجل عدم الاذن لهم 
فى الدخول . وهذا الغيظ والغضب هي هي السهام المتعاورة في جوانب الخزائن» ولهذا 
لم يقلن وس 


له : ثم أخرجني إلى المنزل الشالث , فأدخلني فيه فرأيت خزائن مقفلة 
ليس لها مفاتیح. فقلت له : أين مفاتیح هذه الخزائن ؟ قال : رميت بها في 
البحر احیط . 
أقول : مراده بهذه الخزائن التي یتضمنها هذا المنزل أسرار عرش الذات» وهو 
الذي كان على الماء قبل الوجود . وهي ثلاث خزائن : الخزانة لاو مع ده 
العرش اا محل سر اماف رانا مر سم الذات . فالأولى والثالثة يتضمنها 
سر الماء» إذ هو مادة کل شيی وهو سر الحياة . فمنشاً الخزانتين منه. وما آکمن 
فیهما . إذ بواسطة الحياة عرف سر الذ ات CT‏ مر خیان یلا 
إذ هو متقدم على العرش في الوجود. وحیث ذکرت الذات ههنا وجب أن لا یکون 
للخز ار ئن مفاتيح» لأن أسرار الذات لا یعلمها إلا هو وإلى هذه الفاتیح أشار بقوله 
تعالی  :‏ وعنده مفاتح الغیب لا یعلمها إلا هو [ الانعام / 59 ]۰ فلا يَطَلعُ على 
هذه الفاتیح إلا من فني في ذاته تعالی» وأعطي سر احياة . وهذا الشاهد من فني في 
ذات الله تعالی و 
قوله :« فقلت له : أين مفاتیح هذه الخزائن ؟ قال : رميت بها في البحر 
احیط »» يريد yT‏ الذات هي البحر احیط» ومفاخ الغيب کامنة في ذانه 


.) سقطت اللفظة من (س‎ .١ 


المشهد التاسع ۳۳۷ 
الجامعة لعلمه تعالی . ورميّها في هذا البحر هو استيداع المفاتيح في العلم الذي 
أحاط بكل شيء. 

قوله : فأنشأ لي مركباًء فجريت في البحر ستة آلاف سنة. فلما كان في 
الألف السابعة قال لي : تجرد عن ثيابك فإِنّك في وسطه, واغطس على تلك 
ا لمفاتيح › . فهنا ۵ مستقرّها ومستودعغها > کل في کتاب مبین 4 [ هود 1391 

أقول : مراده بانشاء المركب السبیل التي يسير فيها إلى حيث يقطع المرتبة 
اثانية التي هي ثاني شروط الکمال . وهو مْحوُ الشهود بعد شهود الصورة. فان انحو 
عبارة عن الکمون في هذا البحر الذ كور الذي هو حياة اللذاك ع ولیس کمون الشاهد 
فيه ككمون الأشياء في الا شیای لكنه كمون فناء واتصاف. وعدم شاهد ومشهود» 
والنور المميزء فلا يبقى إلا الإدراك فقط . فالمركب المذكور هو الطريق الذي جرى 
فيها من إلقاء جسده إلى العدم الذاتی . 

قوله : ه فجریت فیه ستة آلاف سنة» إشارة» إلى الأيام الستة التي خلق الله 
فيها السماوات والارض. لأنه كان فى النزل الأول قد شهد محل الاستواء الرحماني» 
وليه عرزا غا ؛ لأنها حقيقة الاسم الرحماني ۰ فلما خرج منه آثيا إلى المنزل 
الثالث» الذي هو عرش الذات» كان جاريا جَرْيّ نزول في صورة تنازل. 

وأقول : إنه قد جرى في العمد من العرش الرحماني '» الذي هو محيط 
بالوجود الظاهر نازلاً إلى حيث أن شهد الماء الدرك العهود. فکما أن اللّه تعالى 
خلق السماوات والأرض في ستة أيام, ثم استوى على العرش استواء قيوميّة واستعلاء» 
فكذلك هذا الشاهد جری من محل الاستواء إلى المنزل الثالث - الذي هو عرش 
الذات - جري نزول . وهذه الصفة عكس صفة الله تعالى في حال الاستواء. 

وموجب نزول هذا الشاهد هو من باب نزول اللّه ذ فى الثلث الآخر من الليل» 
فإنه على رأينا لا ينزل إلا بصورة العارف» إذ هو مستودع في قلبه. 

قوله :« فلما كان في الألف السابعة قال لي : تجرد عن ثيابك فإنك في 
وسطه واغطس على تلك المفاتيح فهنا # مستقرها ومستودعهاء كل في كتاب 
مبين 24# يريد بالا لف السابعة الهلة بعد الست وهو في قوله تعالی : # ثم استوی 


.)1۱۱ في الأصل (۱): « الرحمن ». والاستدراك من (س» ق‎ .١ 


۳۸ مث عم بت النقيين 
على العرش # [ الأعراف : > ۵ ]. وأما تجريده عن ثيابه فهو أنه في حال الجري یسلك 
منازل وحضرات. كل منها يُغاير الصورة التي كان فيها في الحضرة» فيدخل في كل 
منزل وحضرة بصورة تناسبهماء وان كان جاريا في خلم واحد لكنه يتكيف في كل 
منزل بكيفية تليق به» وهو تجريده عن ثيابه. وهذا التجريد لا يكون في عموم 
الشهود. لكنه فى شهود خاص مفهوم لاربابه . 

قوله :ه واغطس فيهة؛ يريد به فناءه في الحياة لانه من حين استقر في وسطها 
تعيّن له الکمون فيهاء إذ هو مقر العلم» كالحال في القلب» إذ هو في [ 1۱۰۱] 


وسط السك 
قوله  :‏ مستقرها ومستودعهاء كل في كتاب مبين 4» يريد بالكتاب صورة 
الإحاطة, فإنها تحتوي على كل شيء. 


قوله : فتجرّدت عن ثيابي وأردت إزالة مئزري. فقال لي : لولا الشزر ما 
قدرت أن تنغمس. فشددت مئزري ورميت بنفسي من الم ركب حتى وصلت 
قعر البحر فأخرجت الفاتیح. فلما حصلت على ظهر البحر خرج ناژمن 
المفاتيح, فأحرقت المركب. فصعدت حتى وصلت الخرائن, فطارت المفاتيح من 
يدي» وبادرت إلى فتح الأقفال فتحت الأبواب ودخلت الخزائن فرأيت بداية 
من غير نهاية. 

أقول : قد ذكرنا معنى التجرّد عن ثيابه» وهی تخیر الكيفية عند كل محل. 
رفي ابعر هو الات القناء عد کر مه هر عیاو الات كنا 
كك 

وأما إرادة إزالة المكزر فتواضغ لأن الشزر به توجد السترة لمن يتجرد عن ثيابه؛ 
ووجود الشنوية يجب [ فيها] ' الاستتار بين يدي اللّه تعالى. فمنعه عن إزالتها هو 
غيرة من الله تعالى عليه. ويُلْحَظُ من هذا المنع رهبة وتخویف . فكأنه تعالى أراد 
ههنا یتصف بالجلالة ذات الحرمة في صورة منع هذا عن إزالة مغزره» فامتنع من 
إزالته. وأما شده لها فهو تمكينه لهذا الستر فان الله يغار على هذا احل وعلى من 
بلع فيه انا وو ۱ 


.١‏ في الاصل (۱) بياض یتسم لكلمة, والاستدراك من رس ق ۱۱ب). 


یدابع ۳۳۹ 

وایضا فان الكيفيّة التي یفنی بها لا عکنه إزالتها من حيث اتصافه بها عند 
نروله فى البحر. ومن ههنا لا يعود مشهود! إلا للذات فقط فاذا غطس فى البحر 
كان فانيا . ۱ 

وأما رميه بنفسه من المركب فهي صورة الفناء» وهو وصوله إلى قعر البحره 
وهو الاتصاف بالات من إطلاقها إلى محيطها الذي هو التقييد . 

وإخراجه للمفاتيح هو رجوعه متصفاً بسر الحياة وإحاطته به. 

وأما النار التي خرجت من المفاتيح محرقة للمركب هو صورة القهر الذي 
يصطحبه عند رجوعه فإنه يعود مُجدا ذ فى السير آنياً إلى الظاهر بصورة انتقام على 
احل الذي جرى فيه . فان ؛ التمكين يوجب الانتقام إذ كان قد تخلف في ذات الفاني 
شيء من الجهل . وهذا من حين حصلت الفاتیح بيده حصل له التمكين. فأراد 
إظهار القهر لأجل الجهل التخلف. فظهر' بالنار الذ كورة. وهذا الجهل المتخلف فيه 
لكونه عند اتصافه بالفناء لم يُحط بالكمال الحقيقي إذ لا يحاط به إلا بعد قطع 
الراتب الثلاث . وهذا الفناء هو ثانى المراتب» فلا بد من جهل متخلف ليزول عند 
قطع المرتبة الشالثة . ۱ 

[ قوله : و]" أمَا صعوده إلى الخزائن فهو رجوعه إلى امحل الذي كان فيه قبل 
الجري . ولاجل هذا امحل طارت المفاتيح من يده لأنها تباين احل المذكور ا 
فان الله يغار على مفاحح الغيب أن يشهدها غيره بأحديته . 

وحين وصول هذا الشاهد إلى هذا احل حصلت الثنوية بشاهد ومشهود» 
فضادت الأحدية التي نشأت عنها المفاحٌ . 

وأما مبادرته إلى فتح الأقفال فهو حفظه لما حصّله من العلم» ومن شدة الخوف 
الذي نشا له. عند طيران الفاتیح بادر إلى فتح الأقفال ليطلع على ما جد له من العلم» 
فكأئّه ظنّ أن العلم الذي كان عنده زال بطيران الفاتیح فزال هذا الظن بفتح الخزائن. 
ودخوله فيها أي بالاطلاع على علمه فرآه كالحال في الاتصاف به. ولهذاقال : 
بدايةً من غير نهاية . وبداية علمها عنده من تقييد صورته إلى الإطلاق» وإطلاق 
الذات لا تتناهى . فهذه كلها دلائل على أن هذا الخطاب ما حصل له قبل الكمال. 
ا.في(سءق 6١١١اب):(فخرج».‏ 
۲ الزيادة من ( س )۰ وهي غير ضرورية . 


r.‏ مه لديل 

قوله : ونظرت أن أرى فیها شيا .فما رأيت شيئاً الا فارغة . فقال لي : ما 
رأيت ؟ قلت له : ما رأيت شيئا . قال لي : الآن رأيت . من هنا تكلم كل كل ذي سن 
وهذا عشّه . اخرج» > فخرجت فرأيت کل شيء مکتوبا على ظاهر الأبواب. 

أقول : يريد بهذا الخطاب أن محل العلم ذ في الذات يكون عاماً وليس فيه 
شيء متميّز . ا 
التي تتميّز له العلومات فيها. ولهذا لم یر في الخزائن شیثا. ولهذا كان شاهد انحو 
لا یقدر على العبارة لأجل عدم تمایز لعلومات فی ذاته. 

[ قوله : ]' إلا فارغة»» يريد به ما ذکرناه من عدم تايز العلومات في ذاته 
التى قد اتصفت باحل المذكور العبر عنه بالخزائن. 
قوله:وفقاللى :مارايت ؟ قلت له : مارات شيئاً. قال لى :۱ 
الس مو الا و اتصاف 
لا فعل . ولهذا قال له ١:‏ الان رأيت»» أي : الآن اتصفت بالعلم. 

قوله : «من هنا تكلم كل ذي سر وهذا عشه. اخرج» يريد به أنه من العلم 
انختص باللّه» تكلمت أصحاب الأسرار» وهم العارفون الذين نطق اللّه على لسنتهم. 
وهذا الشاهد لم يصل إلى الآن إلى درجة الكاملين في حكم هذا الشهود» وهم 
الذين حكموا على هذا المقام العلمي» فهو لهم بمنزلة النبوت» ولهذا قيل له:«اخرج) 
لأنه أخذ فى طريق الكمال. وهذا الأخذ يقتضى الجري الذي هو ضد الثبوت. 
ا ا خف الكدال. فليا کم تکام من فلك ا 

قوله ٠:‏ فخرجت فرأيت كل شيء مکتوبا على ظاهر الأبواب»» يريد بالأشياء 
ههنا المعاني التي حصلت له بعد الظهور من هذا الشهود» وولوجه في شهود الکمال 
أن شهود الكمال بالنسبة إلى شهود الحو ظهور لائّه ظلماني» وشهود الكمال 
[ نوراني . ]' وخروجه من الظلمة إلى النور هو خروجه من الخزائن. فلما ولج في 
النور تميّزت له المعاني ضرورة على ظاهر الإحاطة التي في ذاته, لان [ ۱۰۱ ب] النور 
محل ير 


۱ سقطت اللد ظة من (۱). واستدر كناها من (سء ق 5١١أ).‏ 


الشهد التاسع ۳۳۱ 

قوله : ثم نظرت في جوانب ازائن فلم أر فیها من السهام إلا قلیلا. ثم 
فرقيت فرماني في بحر اخيرة وتركني أسبح فيه . 

آقول : مراده بالسئهام مفاتح اللشکلات. وهی الا فکار. فليس هذه السهام 
کالسهام السابق ذكرهاء لأن تلك أفكار الجاهل, وهذه آفکار العالم. ولهذا لم يكن 
منها إلا قلیل لا العالم مخصوص بالعلم وفيه مجموع ما في ذات الجاهل. ففكره 

قوله :0 ثم قال لي : كل مارأيت فهو کون». يريد به أن كل ما يُشهد 
ويتميّز عن الشاهد فهو مقيد. ومجموع المقيدات أكوان حادثة. والحادث مفتقر 
إلى القديم فى الظاهر لأنه موجده ؛ وفي الحقيقة» لأن المقيدات تفتقر إلى الطلق» 

قوله :«ارق حتّی لا ترى كونا»» يريد به فناء الأشياء كلهاء واستعلاءه 
عليهاء وهو البقاء بعد الفناء. وصورة الاستعلاء هو بقاء البقاء. ومن ههنا يتحيّر 
المتحيّرون بفناء الحادث فى ذات القديم . 

وإلى هذا أشار الإمام العارف أبو القاسم الجنيد» رحمه الله بقوله : « ان 
القديم يُفنى الحادث»» وهذا تنبيةٌ منه على أن الفاني يعود متصفا بأوصاف الفني . 
فلاجل الحيرة المذكورة قال : « فرقيت فرماني في بحر الحيرة» وتركني أسبح فيه)» 
وهذا تنازل منه حتى تصدق عليه المثلية لأرباب الحيرة . ولا فان الكامل من حيث 
حقيقته لا يعود متحيرا. فوجب أن يكون هذا تنازلا لأجل حوطة الكمال. 


قال الشيخ» رحمه الله : 


المشهد العاسر 


حدم الله الرحمن الرحیم 


أشهدني الحق بمشهد نور الحيرة وطلوع جم العدم. 

أقول : مراده بمشهد نور الحيرة شهوده للحق في محل يشهد فيه الحيرة» وهو 
ضربٌ من شهود الحو . لکن فيه شاهد ومشهود بخلاف شهود الحو فان هناك لا 
شاهد ولا مشهود ولا نور. وهذا امحل فيه نورانية تميّز بين الشاهد والشهود. لكنه 
يشبه ا نحو فى نفى الأينية والمبتدأ والنهايةء وشهود الشاهد لكيفية الدخول. 

فلما كانت أوصاف هذا الشهود تشبه أوصاف العدم الذي هو امحوء جعل 
طالعه بعينه طالع تسم الحو . فلما كانت هذه الحيرة تصطحب نورانية متميزة عنها 
وجب فيها شاهد ومشهود ومخاطب ومخاطب. لأن هذه النورانية بعينها هي المميّزة 
بين الشاهد والمشهود. وهذا الشهود لا يكون في حضرة من الحضرات الجامعة 
للوجود ولا فى الحدود المميزة لها ولا فى الحد ود المشتركة بينهاء لكنه في المحيط 
من وراء الأ ولية . وهو - أعنى الشاهد - ناظر إلى الذات بعين العدم» وإلى الحضرات 
بعين الوجود. 

وهذا امحل لا شهد فيه سوى الحيرة والجمع بين النقيضين. لكن هذا الشهود 
ضد شهود النقیضین وهمافی محل واحد» ولا يجتمعان في شهود واحد. ولا 
تحصل الحيرة عند اجتماع النقيضين» بل یحصل ضدها وهو استجلاب العاني 
والاتصاف بالعرفة التی تتضمّن کل شیء والجري الذي هو ضد وقفة احیرق 
رعموم الشهود. والاطلاع على مجموع الوجود التکثر الذي هو واحد . 


۳۳ ست عجم بنت النفیس 

وهذه كلها آوصاف تضاد الحيرة» فانها لیس فیها سوی شاهد ومشهود - 
أعني الحيرة - ولیس فیها محل ولا كثرة ولا عبارة ولا اطلاع. لکن لأجل حصول 
الثنويّة فیها وجب الخطاب . وإلا فبا لحري أن لا یکون فیها خطاب» ولا بحصل 
الخطاب فيها إلا لمن يكون باطنه بريكا عنها . وهي مصاحبة لظاهره لأجل الكمال 
الذي هو الاتصاف بكل شيء ظاهرا وباطناً. 

وهذا لا يكون إلا للمنفرد في عصره بالعرفة اتصافاً وإحاطة؛ حتى إذا ألقى 
جسده وحصل في المحيط الفاصل بين الوجود المقيد وبين العدم الطلق» حصل له هذا 
الشهود . فلولا احیط الذي هو محل الشاهد في هذا الشهود لكان جمعاً بين النقیضین؛ 
لا شهود حيرة. لك احیط أوجب للواقف فيه شهود الحيرة» لانه قد تيقّن قبل هذا 
الشهود أن الا شیاء واحدة متکثرة. ولا انفصال للوحدة عن الکثرة. فلما وقف فى 
هل احيظ ال كور شهد التحدة سفسلة عن الكترة اتفال ضغة من موض وک ۱ 
انفصال مباينة وتباعد» لكنه تمييز صفتين بظهور واحدة منهما على الأخرى. 

وقد كانت الظاهرة هي صفة التقييد ههناء ولهذا حصلت الحيرة في هذا 
الشهود. فموجبها ظهور مقيد محصور على مطلق لا ينحصر ولا يتجزأ. فظهور 
التجزی مخفيا للمطلق أوجب الحيرة لهذا الشاهد . إذ اصل الأشياء عنده الإطلاق. 
إذ هو صفة للذات التي لا تنحصرء تعالى الله عن ذلك . 

وموجب النور في هذا امحل كما قلناه هو ار ادة شاهد ومشهود لأن هذا احل 
لا يسع إلا واحدا يكوك اشاس هودع قید والسيره سول على الفاهد: 
أشبه الأشياء باستواء الرب على العبد . 

قوله : « وطلوع نجم العدم»» يريد بطالع نجم العدم المکن لهذا الشاهد. 
وهذا الطالع لا يشهد إلا في حال الجري.[ ۲ 1۱۰] وهذا الشاهد قد جرى من محله 
في هذا الشهود إلى ج جهة العدم الذي قلنا فيه إنه يشهده بعين» ويشهد الوجود بعين 
أخرى. ولا كان أصل الأشياء هو العدم وجب أن يكون المکن لهذا الشهود طالع 
یختص بالعدم الذي هو إطلاق الذات الظلمانية. ولهذا كان الفناء فيها عدما. 

فلما جرى من هذا احیط الذي هو اد إلى الإطلاق الذي هو العدم» وجب 
أن يشهد هذا الطالع اختص بتمكين [ فصل ]۱ العدم من الوجود ليُمكّن له هذا 


۱ في (۱) بياض يتسع لکلمة والاستدراك من رس ق 1۱۱۷). 


الشهد العاشر وعم 
الشهود ذو الحيرة. وهذا الطالع يكون أشدٌ ظلمانية من كل الطوالع المذكورة في 
هذا الكتاب» وغير المذكورة. لانه مشهود في محلّه الذي هو العدم. وأصل العدم 
الظلمة» وهو ظلماني» فوجب أن يكون هذا الطالع [ل] يشبه محلّه صفة لانه 
ليس لنا شيء يشبه محلّه سوى هذا الطالع» لانه مکن لشهود محله كله مفتقر 
إليه» وهو كذلك فا ا ةل طعا . وصفة محله الظلمة. 
فلما كانت الحيرة تشبه محل الطالع في الظلمة وعدم الأينية» وثباینها بوجود 
شاهد ومشهود» وجب أن يكون هذا الطالع مكنا لشهود الحيرة لأجل المشابهة في 
الظلمة لا لأجل المباينة بشاهد ومشهود. فكأنه يقول : أشهدني الحق ذائهُ في 
محل شهود الحيرة» ومکن لي هذا الشهود طلوع نجم العدم. 


قوله : وقال لي ارجع . فلم أجد أين ! 

يريد به أنه لما كان في حكم هذا اخطاب مستودعا في العدم» والعدم بريء 
عن الأينية واخصر زد هی ي الذات» وقيل له : ارجع. فما وجد «أين» ! 

و : «أقبل», وقوله :«قف»» وت بده 
e‏ لا ا ا 


فوله : وقال لي : [ ولا تخلو ]۰ فحيّرني. 
يريد به تجويز الخطاب الحاصل له في هذا الشهود. فانه لولم تكن الأينية 
ئزة في هذا امحل جوازا معنويا لا أمكن الخطاب في هذا امحل العدمي . وهذا 
هو الذي قلنا به» إن التقييد من صفات العدم» فلا باس أن یظهر الطلق بصفته التي 
هي التقييد في هذا ا محل . فلما ظهرت هذه الصفة لهذا الشاهد في هذا امحل كان من 
ظهورها شاهد ومشهود لیثبت التقييد » ويلزم من الشاهد والشهود وقوع الخطاب . 


١‏ . هکذا وردت في الشرح ( بعد سبعة أسطر) . وهكذا رسمت في (سء ق۱۱۷ب) ؛ 
ريمكن قراءتها في مخطوط نص‌الشاهد رمانیسا ۰۱۱۸۳ ق ٦۷ب)‏ ول تبخطو ف وهی 
الأمر يجب رسمها ولا « تخط» كما يجب أن ترسم ولا تخلو ولا وتخل». 


۳۳۹ ست عجم ینت النفیس 
فلا بد عند ظهور العدم بصفته التي هي التقييد من شيء ماء ولو شاه بغير مشهرد, 
فهذا معنى قوله :« ولا تخلو». وهذه كلها ما عکن الحيرة» ولهذا قال ١:‏ فحيّرنى). 

قوله : ثم قال لي : أنت أنت, وأنا آنا. 

أقول : مراده الإشارة إلى ما ذكرناه من أنه ليس فى هذا احل سوى شاهد 
ومشهود وإلا كان هذا الخطاب ایا که ون بوره الإثنينيّة فقط. 

قوله : ثم قال لي : أنت أناء وأنا أنت. 

أقول : مراده بهذا الخطاب الإشارة إلى أحدية الوجود . فان الشاهد والمشهود 
واحد من حيث عدم الصفات. واثنان من أجل بقاء الصفات التي تفضي إلى التقييد. 
فحقیقتا الشاهد والشهود واحد مطلق. فاذا أراد الاتصاف بالتقييد تكيفت هذه 
الحقيقة بكيفية إرادية مائلة إلى الظهور. فتّشهد هذه الحقيقة اثنين وهما شاهد 
ومشهود. وصورة هذا التكيّف هو أن الله من حيث حقيقته مطلق فإذا أراد الاتصاف 
بالتقييد مال ميلا إراديا فتحصل لذاته الصفات . فإذا أراد الظهور لهذه الصفات 
جعل نور ذاته مرآة ونظر فيها نفسه. فكان المنطبع صورة الشاهد والناظر صورة 
مشهود. فهذه الكيفية ظاهرة والأصل واحد . وفى الحقيقة لا شاهد ولا مشهود. 

لک هه الكيفية الى شاه اشفیید لوحي القرل باتك رانا وقد 
انين جو تا ی اديه اق اذا كل 

فقوله :هآنت انا وآنا انت»» وريد خا ظاهر باطل: واظهار باطن حق. 

قوله : ثم قال لي : لا أنت أناء وأنا آنت '. 

اقول : إنه يشير به إلى ما ذکرناه من إظهار الحقّ وإخفاء الباطل. فإن الشاهد 
والمشهود فى الان كامل واحد. وأحدهما ناقص بالنسبة إلى الاخر. فإذا ظهرت 
اه دوه جتن اش وظهر الكمال الحقيقى . فيكون المشهود قد ظهر 
بصفة الأحدية ههناء وخفى النقص فى ذات الشاهد . فالله تعالى بريء عن النقائص؛ 
فلاا تفیش الخد ته نضورة هد الغا لأنها متضمنة مجموع النقص» وهي تخاطب 


١‏ . في نص ابن عربي مشاهد الأسرار القدسية حقیق د. سعاد الحكيم وبابلو بنيتو؛ مرسية 
5ص ٩۵3‏ :ولا أنت آنا ولا آنا انت ». 


الشهد العاشر ۳۳۷ 


ناقص و «آنا أنت)» لانك في الحقيقة کامل وکمالك هو کمالی هذا بعینه. وهو 
مفاض عليك» وأنت لا تقدر على فيض النقص إِليٌ . ۱ 

توله : ثم قال لي : لا أنا آنت . وأنت آنا. 

أقول : مراده به أن العارف وإن الصف بالفناء فلا يطلق عليه اسم الله والله 
مع كونه مطلقا يظهر بصفات تحكم عليه بالتقييد . والشاهد من جملة الصفات . 
وقد قال فيما مر من المشاهد ١:‏ من وجدك وجدنی ومن فقدك فقدنی». إشارة إلى 
معرفة الح بواسطة صفاته . فقوله :لا انا انت»؛ اي لا تعرف اسي دوو انت 
أنا»» أي [ ۱۰۲ ب ] أعرف بك لانك من جملة الصفات في حال التقیید . 

قوله : ثم قال : لا : آنت أنت, ولا أنت غيرك. 

أقول : إنه أشار إلى حقيقة هذا الشاهد» وهی البريكة عن التقييد » فانها لیس 
هاا مخاطب ولا مخاطب . والقول ب-« انت» یقتضی الننوية الباينة لهذه احقيقة. 
تقوله :لا نت أنت»» أي لیس فى حقيقتك تقييد یقتضی الخطاب. و ولا انت 
فرقي اي فیس انلع ع لج ات ۱ 

قوله : ثم قال لي : الإنيّة متحدة, والهويّة متعددة. 

أقول : يريد به إظهار حقيقة الكيفية التي ذكرناهاء وهي النظر في مرآة 
الذات. وأيضاً إظهار حقيقة التقييد كله. فالنظر في المرآة المذكورة يوجب الثنوية 
التي تفتضي الإنية. ولا لم يكن لهذه الكيفيّة حقيقة في الحقيقة كان الناطق بالونية 
متحدا بالسامع. والخطاب بينهما متحد» والحقيقة محيطة بهذا الاحاد إذ يشتمل 
على الخاص والعام وانختص وغير انختص فانختص هو الناطق بالإنية» وغير اختص هو 
لسامع» واخصوص هو اللفظ بها. وقد قلنا إن الحقيقة تشتمل على القائل والسامع 
فوجب أن يكونا متحدين. 

وأيضاً فان الاحاد لا يكون الا بين اثنين» فإذا صدق الاتحاد أطلق عليهما 
الواحدية. وهو بعينه إظهار حقيقة وإخفاء باطل. فكل شاهد ومشهود متحدان 
صورة ولفظا. إذ هو عبارة عن ظهور واحد لصفاته . وليس الصفة غير الوصوف في 
حال اتصافه بها إلا فى اللفظ . وهو بعينه النطق بالإنية . 


۳۳۸ ست عجم بنت النفيس 

قوله : « والهوية متعددة». يشير به إلى عموم التقیید . كما قلناه» فان الهوية 
تطلق على المقيّد الذي قد ظهر بکل شيء لتنطلق عليه الجمعيّة والعلم بکل شيء. 
فيقال : هو كل شيء وليس كل شيء هوء لأنه في حال الظهور بالأشياء كان هو 
الظاهر. فإذا انفردت الا شیاء وامتازت عنه تكون مفعولة في الظهور. والفاعل مسمّى 
بالهوية. وهو الذي يطلق عليه الكثير لأجل عظمته. ولا يطلق هذا الاسم على 
الأشياء من حيث هي مفعولة. فلما كان هو الظاهر بها كانت هويته متكثرة. 

قوله : ثم قال لي : أنت في الهويّة, وأنا في الإنيّة. 

أقول : إنه يشير بهذا الخطاب إلى خصوصه بالاعتلاء دون غيره من الوجودات. 
فان الإنية لا فائدة فيها سوى الخصوص» ويلزم من هذا الخصوص الاعتلاء ضرورة. 
فقوله : «آنا في الإنية) أي آنا في غاية اخصوص 

وقوله ولا «انت في م س به لیبقاءالشاهد بالکتةاتصان 
با 
يضطر إلى البقاء في الکثرق لأنها تقتضي التقیید . ۱ 

لوال ان یرو سر 

أقول : هذا ظاهر العنی» وهو شهود مخصوص وصورته أن يشهد الإنسان 
الذات ولا یقدر أن يحكم عليها بوجود ولا عدم لأن الأشياء معدومة فيها. وقد 
وجد نفسه موجودا مع حكمه على العدم فوجب أن يتحيّر هناك . 


قوله : ثم قال لي : احيرة مع الغيرة. 

أقول : له يشير إلى الخطاب السابق» إذ هو وجود في عدم» ومنه يحصل 
للشاهد الحيرة» ويلزم الحيرة ههنا الغيرة لزوماء لانه يخاف الشاهد على وجوده 
الصوري الذي یسمی به شاهدا من العدم» لأن هذا احل عدمي . وإذا غدمت الأشياء 
فيه ينتفي " شاهد ومشهود . وهذا امحل ينتفي ' الاطلاع فيه والشهود له والقرب 
منه إذ منه نشأة الاتصاف والعلم والإحاطة به والقدرة والقيوميّة وم أشبه هدا. 
فاذا انتفی الشاهد والشهود فلا یمود للشاهد قدرة علی ما ذکرناه اطلاعا ولا شهودا. 


. ب): اينبفي ۰4 ولکن معناها لا يستقيم مع السیاق‎ ١١8 في (۱) ورس. ق‎ .١ 


الشهد العاشر ۳۳۹ 
فهر يغار على وجوده من العدم في هذا امحل لیحصل له هذا الشهود الذ کور . وهذه 
الغيرة مخصوصة بهذا ا محل الذ كور دون غيره من احال التي تنشا فيه الحيرة . فانه 
ليس كل حيرة تصطحب الغيرة إلا في هذا المحل, لأجل وجود الشاهد الصوري فقط . 


قوله : ثم قال لي : الحيرة حقيقة الحقيقة. 

اموق وود شر هو ولد اک شا د ف عرق اروف ان بت 
الذات عدميِّة بعدم الا شاه فاذا تحقق لها هذا العدم اتصفت بالبقاء اي الذي 
غرف اوه بالازل الذي لا ابتداء له وآخره بالابد الذي لا نهاية لف فکل هذه 
أوصاف استملاتها من الذات في حال عدمها فیها. فهذه الحيرة تنشا من شهود 
الذات الفنية للاشیای وهي التي ينشأ عنها العلم والاتصاف به والاحاطة على 
الملومات فیه. وهی انحققة - اعنی الذات - عند کمال العارفین. 

رغقیی انحدیتها هی انلقيقه. وشهوو هه لمق لاه هی غیرد اله كور 
لکنها تعرف بالحيرة باعتبار» وتعرف بالحقيقة باعتبار . آما معرفتها بالحيرة فعند 
وجود شاهد فیها عند ظهورها بالعدم فى عين الوجود. وأما معرفتها باعتبار الحقيقة 
نهو آن یتصف الشاهد بها ون آنها واحد صمداني لا خلاء فيه[ تن ]' بريء 
عن الباطل . فكلا العرفتین واحد» لکن یختلف الاعتبار بتکرار الشهود.[ ۱۰۳ 1] 
ومنه قوله عه ورب زدني فيك براه 

وأما حقيقة الحقيقة فهو تحقيق الأحدية المذكورة بشرط الاتصاف . فإن الحقيقة 
هي علم بالذات شهوداً واطلاعاً من غير اتصاف. وتحقيق الحقيقة هو الاتصاف 
الذكور مع بقاء الشهود والاطلاع. 


قوله : ثم قال لي : من لم يقف في الميرة لم يعرفني . 
أقول : يريد بهذا الخطاب تأييد ما ذكرناه من أن الحيرة شهود الذات في حال 
ظهورها بالعدم في عين الوجود . وهذا الكل كامل قبل أن يجمع له بين النقائض» 
حتى إنه لو شهد انحو واستميٌ عليه» وفائة هذا الوقوف» لم يصل إلى درجة الكمال . 
رهذا لا یکون إلا لمن هو مهيا للمحو فقط . ولهذا يكون متصفاً بالمعرفة ولا يتيقّن 


أنه عارف . 


۳۰ ست عجم بنت النفیس 

آما توريّة عن هذا الشهود بالوقوف لأنه لا یکون إلا في الحد الفاصل بين 
الوجود والعدم. وهو الذي نسمّیه الفاصل بين الإطلاق والتقیید » لأن التقييد وجود 
والإطلاق عدم . فهذا الشهود - أعني شهود ا حيرة - لا یکون إلا عند ولوج الشاهد 
في اد المذكور» فان مال عنه لا يسمى واقفا في الحد . ومن شرط هذا الشهود أن 
يكون الشاهد له فى الح ليشهد العدم والوجود. فلهذا عبّر عنه بالوقفة لأنها 
مقتضی [ اد ]' . ۱ 

فکانه قال : من لم يقف في الح متحيراً لم يعرف ذاتي» أي لا يشهدها ولا 
يحققها. وليس مراده بهذه الوقفة الوقفة العامة» وهي قول بعض الشاهدين : 
وال هلف اف 00 
يباين الوقفة لا لأن من شروطها ان مرو ومخاطب ومخاطب . وهذه 
أوصاف تنافي الوقفة في شهود الحيرة. فانه شهود عدم» لا خطاب فيه ولا سماع. 


قوله : ثم قال لي : من عرفني لم يدر ما الحيرة. 

أقول : إنه يشير فى هذا الخطاب إلى الحاصل الحاضر بعد الكمال. فإنه 
يحصل له العلم بكل شيء. وكل معلوم محاط عليه فهو حاضر. ومع حضور كل 
شيء مع الاتصاف بأحدية الأشياء فلا حيرة» لأن الحيرة لا تكون إلا في وجود وعدم 
مجتمعیّن وإما في عدم فقط مع بقاء الإدراك . وهذا الفاني في حقيقة الله» وهو 
العارف به قد انتفى عن معرفته الوجود المتكثر. وقد حصل له العدم المتحد الذي هو 
وجود حقيقي. . وقد صار له العدم وجودأء و لکد ا وهنا . وهما صفتان 
كامنتان في ذاته» ينظر كل واحدة منهما باعتبار» وكلاهما باعتبار» وعدمهما 
باعتبار» فلا تحصل له الحيرة أبدا. 


قوله : ثم قال لي : في الحيرة تاه الواقفون . وفيها تحقق الوارنون . وإليها 
أعمل السالكون. وعليها اعتكف العابدون. وبها نطق الصديقون. وهي بعث 
المرسلين. ومرتقى همم النبيين. 


۱ الزيادة مستدركة من ( س ق 3١١ب‏ ). 


المشهد العاشر ۳۱ 

أقول : مراده بهذا الخطاب إظهار حقيقة صفة الذات العدمية. وهی انحيرة آن 
الوقوف عليها في الح الذي ذكرناه» وقلنا إنه الفاصل بين العدم والوجود. والاصل 
في هذا الخطاب كله إظهار حقيقة الذات التي توجب في حال شهودها الحيرة. 
وهذه الذات هي المطلوبة لهؤلاء المذكورين. 

فقوله : « في الحيرة تاه الواقفون»» يريد بهم ههنا آرباب شهود انحوء فإنهم 
بواسطة الحيرة حصل لهم التيهان, لأنهم شهد وا عدماظلمانيا » وتيقنوا بهذا 
الشهود» ورجعوا من خلعهم الخصوص» وشهد وا وجوداء فحصلت لهم الحيرة في 
وجود هو حقيقة العدم» وعدم هو حقيقة الوجود. ونشأ عن هذه الحيرة التيهان 
الذكور لهؤلاء الواقفين: وإنما تسكوا بالواقفين لاتهم في حال شهودهم لا يقدرون 
على امجري» إذ لا أين لهذا الشهود. وفي حال رجوعهم منه لا يقدرون على العبارة. 
وهذا كله ما یقتضی التقييد الذي یستحق إطلاق اسم الوقوف . ووقفة هؤلاء تباين 
وتفته فى احيرة لآنها تقتضي شاهداه لعدم وقفة هؤلاء التائهين. ووقفة هؤلاء 
تقتضي نفي الشاهد والشهود واخطاب والسماع والنور وتقتعضي وجود الظلمة. 

وهذه الا وصاف كلها تباین وقفة الحيرة. وكلا الوقفتین تباینان وقفة من قال : 
«أوقفني» و« قال لي» . فان من شروط هذه الوقفة شاهد ومشهود» وخطاب وسماع 
ونور مميّز. فليس مراده بالتائهین الواقفین اخاطبین ولا الواقفین في الحيرة» وإنما يريد به 
الواقفين' فى الحو فقط . 

قوله : « وفيها تحقق الوارثون»» يريد بالوارثين العارفين الحققون آحاد الا غصار 
وأفراد الأدهارء وهم الذین قیل فیهم ١:‏ العلماء ورثة الأنبياء»» فهم یرئون اجري 
على منهاج التشریع من الرسل بالمائلة في ا لخصوص» ویرئون الکمال من آدم 
بالأبوة. فمن جملة تحقيقهم هذا الارث, وهذا ایضا مما ینشا عن الحيرة لانه لا 
یکون هذا الارث إلا بواسطة الاتصاف بأحدية الوجود. ومتی حصلت الا حدية في 
عين الکشرة تحققت الحيرة. 

قوله :« وإليها أعمل السالکون» يريد بالسالکین اجتهدین في طلب 
التحقيق» وهم الفاحصون عن أحديّة الوجود وحقيقته» إلى غير ذلك. 


۳:۲ ست عجم بنت النفیس 
قوله :« وعلیها اعتکف العابد ون» يريد بالعابدين القائمین بتحقیق [ ۱۰۳ 
ب ] اسم ال ات العروف بالرب . فإن العابدین مختصّون بالقيام بهذا الاسم» والفحص 
عنه بخلاف السالکین فائهم یطلبون ذاتا تمه غامد لا اينما ها . والعابدون 
یطلبون هذه الحقيقة بواسطة الاسم« الرب» . 
قوله :«وبها نطق الصدٌیقون»» يريد بالصدٌيقین السلمین إلى آحاد مخصوصة 
بالورسال, فان النطق اخصوص بالتسلیم ضربٌ من الا لوهية. إذ الا لوهية اسم ینش 
عن التسليم» وقد جاءت بمعنى اخيرة. فمراده هذا المعنى والتسلیم الذي ينشأ 
عنه» وهو اخصوص بنطق الصليقين لأنه نطق مخصوص مقترن بالتسليم» والحيرة 
في الألوهية مقترنة بالتسليم أيضاً. فنطق الصديقين الفصوص من الحيرة الخصوصة 
بالالوهية والاشتراك بينهما فى التسليم» وهو الذي ينشأ منه معنى الألوهية عندنا. 
قوله ٠:‏ وهي مبعث المرسلين»» يريد به أن بعثة الرسلین من اسمه الرب 
وهي احد آسماء هذه الذات انحيرة . فکل من قام باسم و ظهر منه بحقيقة ار حقق 
به فلا بد أن یکون فيه صفة من الحيرة خافية . لأن القصد من الا سماء تحقیق مسماها 
أو معرفته . والسمّی هو عين الحيّر' . 
قوله ٠:‏ ومرتقی همم النبیین»» يريد بالهمم همم النبیین إلى الإرسال» وهم 
مرادون للنبوة فقط ‏ فلا یحصل لهم من هذه الهمة سوی الحيرة. 


توله : فلقد فلح من حار. فمن حار وحّد, ومن وخد وجد ومن وجد 
فني » ومن فني بقي» ومن بقي عبد» ومن عبد جازی؛ ومن جازی فهو الاعلی: 
وأفضل امجازاة الانية وفیها احیرة. 

أقول : مراده بهذا الخطاب (ظهار حقائق ما یحصل للمتحیّرین» وهم النتمون 
إلى الذ ات من المحققين وغیرهم. فاحققون هم الذين تحصل لهم الحيرة اتصافا؛ 
وغیرهم تحصل لهم عرضية في معرض الانتماء . 

وقوله ١:‏ فلقد آفلح من حار»» يريد به ما ذکرناهٌ من احاصل للمنتمین إلى 
الذ ات امحيرة. 


۱ في(س. ق ۱۲۰ب ١:)‏ عین احيرة». 


المشهد العاشر rer‏ 

قوله : + فمن حار ود »» يشير به إلى المتصفين بالحيرةء فان الحساصل لهم 
من الحيرة جعل الأشياء واحداء وإن كانت متكثرة. فالحيرة سبب توحيد الکثرة 
لأن التوحيد حاصل بعد الاتصاف بها. 

قوله :« ومن وحد وَجَد» يريد به وجودهم للحقيقة بعد هذا التوحيد . فان 
التوحيد المخصوص بالعارفين فهو جعل الأشياء واحدا. والتحقيق الذي هو وجود 
هذا الواحد هو الاتصاف بهء فكان الوجود هو الاتصاف بمجموع الوجود بشرط 
تاد ی ۰ 
نه بل نا تاه موجود ولا فق له هذاالوجود کان عین ا 
عليه الفنای لأنه إن لم يتحقق الوجود لا يتحقق الفناء . 

قوله :0 ومن فني بقي4» يريد به أنه من اتصف بأوصاف الذات الْقْدية له حى 
له البقاء الحقيقئ إذ الدوام للّه تعالى» وهذا هو الذي يعطي سر الحياة. لأن سر 
الحياة عبارة عن الاتصاف بمجموع أوصاف الذات التي من جملتها الحياة . 

قوله : « ومن بقی عبد»» يريد به أن من أسماء الذات : المعبودء والقناء فیها 
يفضي إلى الاتصاف بمجموع آوصافها وأسمائها فيصير فیها بمنزلة الصفة. وشحال 
أن یبد الله تعالى إلا بواسطة أسمائه وصفاته . فإذا صار هذا الفاني صفة فقد صار 
معبوداء ويحق عليه جزاء العابدين. وهذا معنى قوله : « ومن عبد جازی» . 

قوله : ٠‏ ومن جازى فهو الأعلى»» يريد بالعلو اعتلاء الرب على عبده. ولا 
معبود إلا الرب في الحقيقة» وهو القادر على الجزاء . وقدرته تنشأ عن القيومية» 
وقيوميته حقيقة استعلائه . وك هذه الا وصاف تنشأ عن القدرة على الجزاء . والقادر 
مستع ل على القد ور عليه 

قوله : «وافضل المجازاة الإنية» وفيها احیرةه يريد بالإنية العرفة بخصوص 
النفس» حتى إذا نطق الناطق بها يكون نطقُهُ متمكناً من أجل الخصوص . . وخصوص 
الإنية لا يكون إلا للعارف . ولهذا لا يلفظ إلا بحق» إما ظاهراً وإما باطنا لانه تين 
بخصوصه فوجب تمكين لفظه . لأننا قد قلنا في مفتتح هذا الكتاب إن معنى الإنية 
خصوصٌ يكون للناطق بها في قوله « إني»؛ والعارف لما تين بخصوص نفسه عاد 


۳۹۹ بت حجم بت النفيدن 

آقول : مراده بهذا الخطاب التنبیه على دوام مجالسة العارف . فاذا استمرت 
هذه المجالسة تحققوا هؤلاء أنه فان لا حقيقة له» وقد انتفت عنه الشيثية لفنائه, 
وهذه القيقة الصورية لله تعالی . وهذا مثل قوله فیما سبق من الشاهد :هم را 
فقد رآني». فاذا تحقق انجالسون حقيقة هذا العارف كما هي تیقنوا أنها له تعالی 
بغير واسطة صورته. وعرفوا أن راي [ کذا] صورته مثل قوله عي : «رأيت ربي في 
أحسن صورة»» فبها یکون النزول في الثلث الآخر من الليل. واللّه سبحانه قد 
انتفت عنه الشيئة إذ هي منوطة بالتقييد . واللّه من حيث حقيقته لا يتقيد. فكأنه 
يقول : إذا لازموا مكاني لم يروا شيك إذ الشيء مقيد . 

قوله ٠:‏ وإذا رأوا شيئاً لم یروا مكاني»» يريد به أن الملازمين متى حکموا 
على هذا العارف بالشيعية المنوطة بالتقييد انتفى أن يكون محلا للّه تعالى» إذ هو 
بريء [ ٠١ ٤‏ ب ] عن التقييد ولا يحصره مكان مقيّد . والحاصل من هذا الحكم أن 
الملازمين للعارف المعبّرين إليه لا يسوغ لهم أن یطلقوا عليه الشيئية» إذ هي مقيدة 
كما قلنا. وهذا مطلق من حين فنائه فى الذات. ومثل هذا قيل له فيما سبق من 
الكتاب :«فانت لا شىء». ١‏ 

قوله :« وإذا لم یروا مكاني فاحری أن يروني»» يريد به أنه متى انتفى الکان 
المنوط بالتقييد فاولی أن يظهر الله تعالى لانه لا بد للبصر من مستند في حال وجوده. 
دوهی اله ا وجب أن يشهد بالبصيرة شيعا مطلقاء والبصيرة 
هي عين القلب . فإذا لم يشهد الناظر شيعا مقیدا ظاهراً انعكس إلى باطن . وقام في 
موه الیشی فیلات مظلف خای » إذ الله من حيث حقيقته المطلقة لا ُشهد 
بالعين الظاهرة فان شوهد بها كان مقيداً. فاذا انتفت الصورة القيدة عن العارف 
في نظر العاكفين عليه انمکست الا بصار على البصائر و شوهد إطلاقه الذي هو حقیفته. 

قوله : ثم قال لي : هذا ثوبي سر [به ]۱ إليهم» فمن لبسه فهو مني وأنا 
منه» ومن لم يلبسه فليس مني ولست منه. 

أقول : يريد بهذا الخطاب التنبيه على أن صورة العارف هي ظاهر الله وأمر 
بإظهارها إلى الظاهرين على سبيل الابتلاء . فکانه قال له : أنت صورتي فاظهر بها إليهم. 


١‏ . في (۱): « بي »» والمثبت من رس ق ۱۲۲ب). 


الشهد العاشر ۳۰۷ 
وقوله :«من لبسه فهو مني»؛ أي من یقبل صورة هذا العارف فهو لله 
وله له . فهذا الظهور هو حقيقة الاختبار للمتقتلين. وهذا مثل قوله: # لیبلوکم 
احسن عملا [ هود / ۰۷ الملك / ۲ ]. 
قوله :9 ومن لم يلبسه فليس مني ولست منه» . هذا هو الحاصل من الامتحان» 
والقصد فيه توقيف هذا العارف وأمثاله على الحقائق الظاهرة كما أوقف على 
الحقائق الباطنة» ويظهر له الإخلاص من الظاهرين» كما ظهر له من عالم الباطن. 
فاخلصون هم السابقون القربون . 


ترله : ثم قال : ارم به في النار, فان احترق فهو ثوبي, وان سلم فليس 

أقول : مراده بهذا اخطاب امتحان هذا العارف بالقاء نفسه الظاهرة في 
الهالك المؤدية إلى الضرر. فان صبر عند هذا الالقاء ظهر على حقيقة الاتحاد الذي 
بينه وبين الصفات المهلكة. وعلم أن نفسه تهلك نفسه. فهذا يحصل له عند صبره 
آن الإلقاء» ویتیقن أن أحديته ظاهرة على وجوده. وأسماؤها يقوى بعضها على 
بعض . فان هلك ظاهره الذي هو الثوب علم بأحديته أن اسمه « النتقم» قد قوي 
على اسمه ( الظاهر» القید » وقد أفناه بواسطة الهلاك. 

وهذا الخطاب يحصل لكل عارف قبل اتصافه ببقاء البقاء . فانه يُقَوي اسمه 
؛التتقم»» الذي هو في الوجود حقيقة النار على أسمائه الأخر المنوطة بالتقبيد ؛ 
فیجعلها فانية» فيكون هذا الفناء الثاني مُمَكُنا للبقاء . ومن ههنا يتصف ببقاء 
لبقای أي بتمکن البقاء . 

قوله :« وان سلم فليس ثوبي»» يريد به أن العارف إذا لم يقدم على الإلقاء 
في المهالك قبل هذه الحالة المذكورة» فيؤخر عنها إلى وقت آخر. ويكون في حال 
هذا التاخر ليس متصفاً بالأبد . وهو اسم يختص باللّه حقيقة . فکانه في حال هذا 
التاخر ينقص عنه شيء من الأسماء مكمنة فيه» وليس ظاهره له. وله ليس عنه 
شيء خاف من الأسماء . فإذا خفي شيء من الأسماء المتاخرة في هذا الآن لم يكن 


۳:۸ حت و بت وین 

ها کیال انون وعدم هذا الکمال عبارة عن بقاء هذا الشوب في النار. 
ووجوده عبارة عن فنائه الوزی عنه بالاحتراق . فکانه قال له : إن فنيت فانت 
ظاهري التصف بالکمال . وان بقیت على سبیل التاخر عن ظهور الکمال فلست 
ظاهري. 


قوله : ثم قال لي : إن احترق فليس وبي. وان سلم فهو ثوبي . ومن لبس 
وبي فليس مني, ومن تر که فهو مني . 

أقول : مراده بهذا الخطاب الإشارة إلى اتصاف هذا العارف بالأوصاف التى 
كلكا إنها هقی بقل دا اقا فلا لصنق هال بعد لاله سمل 
باطنه» ولا صورة مقيدة منفصلة عن حقيقته الطلقة . ويعود مجموع أسمائه متصفا 
بالبقاء والثوب الذي لا اختلال فيه. ثم يبرا عن العوارض المهلكة والصفات المفنية؛ 
فلا يعود يطرأ عليه فناء آخر إذ هو فان في الحقيقة. 

والفناء لا يدخل على الفاني» لكن یمود هذا الفاني مفنياً للاشیاء وهو باق» 

يحكم على ظاهره اسمه « النتقم» الذي هو حقيقة النار. فكأنه يقول له : إذا 
وُجدت هذه الصفات فيك بعد تيقّنك أنها لى» ولاءم ظاهرك الانتقام فاعلم أن 
صفاتك صفاتی واسماءك آسمائی . وتکون [ د 1 ] قد اتصفت بالبقاء الذي لا 
بدك علي فا تدر وی جارد تر العاف یه میاه سا ماع اند قد بعلت 
عنك شيء من الصفات خافية كامنة في ذاتك» فانتظر لها الظهور. وهذه علامة 
على اتصاف العارف ببقاء البقاء الذي ذكرناه. فان وجد في ذاته شيعا من المباينة 
فتیمّن أنه لم تظهر له هذه الأوصاف الصادرة عن البقاء التمکن وليس له شيء 
أشد قبولاً من ظاهره للآفات . فان لم يطرأ عليه شيء» وهو عدم الحريق الذي قاله في 
حق الشوب فيتيقن بالاتصاف الفاني . 

وإن ورد عليه شيء من العوارض التي من جملتها حريق الثوب فلا يتين 
بالغاية الحقيقية» ويتوقع إظهار ما کمن في ذاته. 

قوله ٠:‏ ومن لبس ثوبي فليس مني» ومن تركه فهو مني)» يريد به إظهار 
حقيقة التقييد الدزرة» وتو یف لها رف عن الانساك بها طاهره . فانها صفة يلحظ 


الشهد العاشر ۳:۹ 
منها النقص . وحيث ذکر الثوب ههنا آشار به إلى ظاهر الوجود المقيّد . فکانه قال : 
من اشتمل بظاهر التقييد اشتمال اتصاف فليس هو من ذاتی الطلقة . ولهذا قال : 
١‏ ومن تركه فهو مني»)» أي من خفي ظاهره خفاء عدمياً وانتفت عن ظاهره صفات 


قوله : ثم قال لي : شهد العدم للحيرة ‏ إنني أنا الله لا إله إلا أنا ) [طه / 
14]. 

أقول : مراده بهذا الخطاب حضور الحيرة شاهدة للعد م شهودا انیا لأننا 
قلنا في أوائل هذا المشهد : إن الواقف في الحيرة هو في الح الفاصل بين العدم 
والوجود . وينظر إلى العدم باعتبار وإلى الوجود ياعتبار . فمن حيث هو واقف في 
لخر مار مک يها . ومن حيث هو ناظر إلى العدم فإن العدم ينظره بعين الإدراك 
العام . فبواسطة هذا النظر يشهد للواقف في الحيرة بها ۲ ويحصل من بينهما حقيقة 
التوحيد النسبى الذي ليس هو جعل الوجودء وإنما هو علمه بان الله واحد من جملة 
الاحاد» ومرجع حكم الأحاد إليهء وهو معنى الإله عند علماء الظاهر. وليس هو 
معنى الاله عندنا فى الحقيقة» فاننا عاملون بباطن ما قاله الرسول عي . والظاهریون 
یعملون بظاهره. فالألوهية عند[ نا ] هو تسلیم حکم الرب على العبد . وباطن 
الحكمين واحد ویختلف في الظاهر . وکلانا نشترك في أن الإله واحد من الجملة 
عند الأحکام لان الا سماء تقيّد مسماها . فمتی اطلقنا عليه اسم الاله كان مقید!. 
وکل مقید يشارك في الوجود. 

فالشهود للحيرة» أوجب هذا التوحید لأنّ الحقيقة قيدت نفسها في حال 
هذا الشهود قسراً. وقد قيل إن التالّه هو الحيرة» والاله هو امحيّر. وقد أريد لهذا 
العدم للحيرة هو جعله عليها إلهاً. وهذا راي من قال إن الإله هو انحيّرء وكأنه یقول : 
شهد العدم للحيرة بتحقيق الإله للمتحيّر. 


قال الشيخ» رضي الله عنه : 
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بح الله ارت ار 


أشهدني الحق بمشهد نور الألوهية وطلوع نحم لا. 

أقول : مراده بهذا الخطاب شْهودذه للحق تعالى في امحل الذي تُشهد فيه 
الألوهية . وهو احل الذي يُمكن فيه فصل الأسماء عن مسمّاها. وقل ما يشهد هذا 
ا حل إلا بصفة التنزیه فيكون الاسم آن انفصاله عن مسفاه بمنزلة امحل» والشاهد 
مستودعاً فيه» والمشهود مستعلیا على الاسم والشاهد . فلهذا قلنا: إنه يشهد ما 
يشهد فيه منرّهاء والنور [ المميز]' بين الشاهد والشهود واحل هو الذي عبر عنه 
بنور الألوهية» لأنه متى نطق الشاهد : ب« قال لی» أو« شهدت» فإِنّهُ يعرّفنا أن 
هناك ثنوية وج لطاب آو الشهود. وهذه العوية لا نتمیْز إلا بالتور . 

وبالجملة فان قوله : قال لى» وقلت له» من حزب التقييد» والتقیید لا یظهر 
لا بنورانية مره يعر عنها بالراة . وهذه النورانية امحاصلة لهذا الشاهد في هذا 
الشهود ليست من النور المميّز للاجسام؛ وإنما هي من النور المميّز للمعاني . ولهذا 
قال :« بمشهد نور الألوهية»» فعرفنا أنها من النور المميّز للأسماء. وهو نور منتزع 
من النور الذاتي . ولهذا شهد الله فيه باخص صفاته التي هي التنزیه . 

وهذا من جملة الشهود الذي يكون الشاهد فيه في اد . وهذا الح ههنا 
هر الفاصل بين الباطن والظاهی لأنه متى شهد الشاهد ره بصفة التنزيهء أو ذاتا 
بريئة عن الأسماء والصفات, أو متصفة [ ۱۰۰ ب] بالإطلاق والتقیید » أو بالعدم 
والوجود» أو متحیرا فيكون في ا حل ضرورة. ولكل شهود من هذه خد مخصوص؛ 


۱ لمميزا ساقطة من (۱). والاستدراك من رس ق ۰61۱۲۳ 


ror‏ ست عجم بنت النفیس 
وهذا خاصٌ بالفصل بين حضرتي الباطن والظاهرء فقد شهد فيه كيفية الفصل بين 
الأسماء ومسماها .وكان أولاً في | ان ذ هو مقتضى هذا الشهود. والشهود الذي 
يكون في اد يكون الشاهد فيه واقفاً ضرورة لأنه متى جری خرج عن حكم 
الحد. وكذلك إن مال إلى جهة من الجهات . وهذا الشهود نما يضطر الشاهد فيه إلى 
ل لس ير 
الشاهد أنه فى صفة التنزيه ههنا 

وقد كان في حال استيداعه في هذا ال : وجهه إلى جهة الظاهر ووراؤه إلى 
جهة الباطن . لأن أحكام الأسماء من قبل الظاهر وآثارها وما يظهر عنها من الانفعال 
وأيضاً فان مطلق الحكم لا يكون إلا على الظاهر دون باقي الا سماء. فمن جملة هذا 
الحكم اسم الا لوهية . فإنه عندنا بمعنى تمكين التسليم من ن العبد . وليس مراده هذا 
التسليم» وإنما مراده النطق بتوحيد الإله فقط مثل قوله تعالى : 4 إن إلهكم لواحد # 
[ الصافات / 4 ]. فهذا بعينه يقوم مقام التسليم الذي أردناه ويختفي ذلك التسليم 
فيه . 

والدليل على أنه أراد النطق بتوحيد الإله فقط قوله :« وطلوع نحم لا». وهذه 
اللفظة تنفي الثنوية مع أحدية هذا الاله لان « لا» للنفي . فلما كان وجهه إلى جهة 
الظاهر شهد أحكام الأسماء وكيفية نفوذها في عالم الظاهر فن للاسم « الرب) 
نفوذا یختصٌ به» وهو الحكم الضروري اللازم عن نفس النشأة. وللإله نفوذ يختص 
به أضعف من نفوذ حكم الربوبية» وهو أن مرجع الأمور إلى الإله . 

ولما كان هذان الاسمان أصل مبنى حقيقة الظاهر »شهد كيفيات أفعالها 
ظاهرة على أفعال الأسماء الباقية» هذا وهو في الحد المذكور. وسبيل هذه الكيفية 
تمر عليه من المنزه تعالى آتية إلى الظاهر 

قوله ٠:‏ وطلوع نحم لا». حيث ذكر أن هذا الشهود في محل نور الألوهية لزم 
منه أن يكون الطالع نجم النفي . وهذا شهود يسمّى : « الشهود على العكس»» لأثنا 
إذا نطقنا بالوله تقدم عليه النفي . وهذا قد شهد اول صورة الاسم وکیفیته وما 
يصدر عنه من الاحكام» ومر في شهوده جاریا إلى حيث وافی طالع نجم ای 
وصورة هذا العکس أله إنيان من انتهاء إل ابتدای ولیس هو كسا حقیقیا . واعا 


المشهد الحادي عشر ror‏ 

هو عكس في المعنى فقط . وهذا ليس هو العكس الذي نسميه رجعة فإنه جرى من 
الظاهر إلى الا ولية وليس هو مراده في هذا الشهود. وإما هو تقديم وتأخير في العاني 
مثل تقديم الضرب على الضارب في اللفظ . 

وأظهر من ذلك أن« لا له إلا الله؛ يُبتدأ فيها بالنفي. وهذا ما ابتدأ في 
شهوده بالنفي» فيسمى هذا الشهود : 9 شهود عكس المعاني». فلما كان في حال 
هذا الشهود واقفا في الحد» وكان الشهود غير متمکن. وجب أنه عند إرادة التمكين 
له يجري في هذا الشهود آتياً إلى الظاهر في هذا الخلع الذ کور» وليس ذلك رجوعاً 
من اخلع» الجاع ور ل E SE LS‏ 
وهو مستودع في الظاهر ولیس مشهودا للظاهرين . 

ففي حال هذا الجري شهد هذا الطالع مكنا لهذا الشهود الذي كان فيه 
مستودعا في الح ليتصل الشهود بعضه ببعض . وليس هذا الاتصال في كل شهود 
وإما هو في شهود مخصوصء وهذا يشبه شهوده في محل نور الشعور وطلوع بجم 
التنزيه» وليس نور طالع الا لوهية يشبه نورها لا نه مراد للتمييز بين الشاهد والمشهود. 
وهذا الطالع متيمّز لا مميّز. 

og E 
طالع» فانه يتميّز بنور مشهده . ولهذالم تكن الطوالع مميزة بل مكنة ليقم ين الشهود‎ 
oo التقدم عليها. فلا يزال الشاهد‎ 
الطالع» ؛ فيتمكن يقينه بالاتصاف بالشهود بواسطة هذا الطالع. فكأنه قال : أشهد‎ 
. الحق ذاته في محل نور الألوهية. وتمكن لي هذا الشهود بطلوع مجم« لاه‎ 


قوله : فلم تسفها العبارة . وقصّرت الإشارة . وزال النعت والوصف والاسم 
والرسم وقال وقلت وأقبل وأدبر وقم واقعد وکل شيء. وبدا لي کل شيء ولم 
ار شيئاًء ورایت الأشياء ولم أرَ رژية . وزال الخنطاب, وانعدمت الأسباب» وذهب 
اخجاب . ولم يبق إلا البقاءء وفني الفناء عن الفناء ب أنا . 

أقول : مراده بهذا التنزّل إظهار حقيقة واحديّة الإله تعالی . وهذه الحقيقة 
تنشأ عن الأحدية التي هي اسم [ ۱۰ ] للذات . فإذا تسمّت الذات بالواحد 


١.في‏ رس ق 53554): «للناظرین ۱ . 


rot‏ ست عجم بنت النفیس 
تي في جقيقة الإله ا ا التي هي اسم یس ام الذي 
نشا عنها. فكانٌ الذات ت تظهر بحقيقة تقييدها في هذا الاسم الذي هو واحدية 
له وأخفي حقيقة إطلاقها فيها.. 

ونا قلنا إنه للواحدية لا للأحدية لأنه تعالى قال : 9 إلهكم لواحد 4 
[ الصافات / 4 ]» ولم يقل لأحد . والواحدية من أسماء التقييد فَعَرَّفنا هذا الشاهد, 
رضوان اللّه علیه أنه قد شهد صورة الواحدية المنوطة بالتقييد لا صورة الأحدية 
المنوطة بالإطلاق . فلما علم هذا الشاهد أن الأحدية مَخفيّة في صورة الواحدية عبر 
عنها بهذه العبارة التي تظهر منها حقائق ما ينشأ عن الأحدية. ‏ سير 

ولقد أنْفة إليّ سؤال من رجل صالح موفق موید . وكان ذلك الفقيرمن 
أصحاب الشيخ العارف الفاضل قدوة السلف الشيخ سعد الدين الحموي» رحمه 
اللّه. قال هذا الفقير حاكياً عنه أنه قال :إن له تعالى خلق آدم على صورة 
الأحديّة وخلق حوّاء على صورة الواحديّة) . 

وورد السؤال على لسان صاحبى محمد ابن خالتی ' أثابه الله عن إحسانه 
خير وافلا س الا ا ق 
مها عل ضور الوخد وشوق ع ضورة لت وها لته ال معكوس. 
فقال صاحبي : وكيف ذلك ؟ قلت : لان آدم لما خُلق كان الله تعالى قد ظهر بالتقید . 
ویعضد هذا قوله عه : «إِنّ الله خلق آدم على صورته» أو« على صورة الرحمن!. 

والصورة لا تكون إلا للمقیّد» والواحدية من آسماء التقييد» والأحدية من 
أسماء الاطلاق . فعندما خلق آدم كان قد ظهر بالصّورة المقيدة» فكانت صورة آدم 

هي انطباع تلك الصورة المقيّدة التي هي لله . ولهذا كان مثالاً لا مثلث إذ كان مقابلا 

مقابلة موازاة» حتى كان بين الله وبين العالم . والمثال لا يقال إلا على منطبع في مرآة 
ليكو شتا لا ةل . والاصل في هذا كله صفة التقييد. والواحدية لا تقال إلا 
علی شيء ققد فقط» بخلاف الا حدية فانها تقال على مطلق» وتقال ایضا على 
مطلق " بشرط خفاء التقیید . 


۲ في (س): ۱مطلق مقید ». 
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فعند خلق آدم كان التقیید ظاهراء والاطلاق عاد سند فکان علی 
صورة الواحدية . وإنما خلقت حواء على صورة الا حدية لان الله من حين خلق آدم 
اتصف بكلتا صفتي ' ال طلاق والتقييد ظاهرتین. وخلقت حواء فرع آدم بعد خلقه . 
وكان اللّه قد ظهر آن خلقها بصفة الا حدية في مقابلة التقييد لاجل اشتراك الاسمين 
في الانوثة» لان الذات مؤنثة زرا اك واد اسم للذات في حال احتوائها 
على الصفتين المذكورتين اللتين هما الاطلاق والتقييد . فمشاركة اسم التأنيث بين 
الذات وحواء لمماثلة اللفظ» وكونها على صورة الأحديّة لأنها مخلوقة بعد الكمال. 
ومحال أن تقایل الأحدية صورياً" . وإنما يقابلها معنى يشارك حقيقتها في اللفظ . 
فالأنوثة في اللفظ هي معنى الذات في الحقيقة؛ فكأنٌ الذات العروفة باسم 
الأحدية ظهرت عند خلق حواء بمعناها الذي هو الأنوثة. فادم على الواحدية لأنه 
مجرّد تقييد» وحوّاء على الاحدية لأنها حقيقة إطلاق وتقیید » فصورتها للتقييد 
ومعناها للإطلاق . 

E‏ : إن هذا السؤال على قاعدة غير صحيحة . فان الأحديّة 
لاصورة لهاء فإِمًا أن يكون الناقل بدّل عن الشيخ» رحمه الله هذا الكلام. وإِمَا أن 
يكون الشيخ غير عارف بأحكام الوضع؛ لأن الشيخ سعد الدين المنقول عنه هذه 
الحكاية لم أشهده من الكاملين» وان كان مبرزا في فضله وشهرته. 

قال لي صاحبي : فقد ورد علي هذا الوضع فلا بد له من تعليل. فقلت : إن 
الشيخ سعد الدين نظر إلى ظاهر الأمر ولم يعتقد أن آدم نشأته من مجرّد تقييد . 
لكنه ظنّ أنه من إطلاق وتقييد . وإذا ثبت هذا الظن وجب أن يكون آدم على صورة 
الأحدية وحوّاء على صورة الواحدية التي هي صفة آدم لأنها مخلوقة منه. وليس 
ذلك كذلك. لانه قيل فيه : إنه مخلوق على الصورة» والصورة لا تقال إلا على 
قیّد فقط . ولا يجوز أن یال : إن المقيّد مطلق ما دامت الصورة تصدق عليه» وت 
يجوز أن يقال : إن المطلق متصف بالتقييد فثبت ما قلناه : إن السؤال معکوس» وإنه 
يجب أن يقال فيه : إن آدم مخلوق على صورة الواحدية» وحواء على معنى الأحدية. 


۱ في (|): «صفة »» والتصحيح من( سء ق 4؟١ب).‏ 
.في (۱) و( س): «صوري». 
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ولنرجع إلى القصود فنقول : له لما علم الشاهد أن الأحدية کامنة في ذات 
ما ی : ٍنه في جال هذا الشهود شهد زوال العبارة لانه قد کمن له ما 
كان ظاهراً ' فى الشهود وقد ظهر له ما كان خافياً بالدسبة إلى الشهود أيضاًء لان 
یمن أن الأحديّة كامنة ههنا > فلم يلبث حتى ظهرت له وخفيت الواحدية. 

وكثيراً ما يحصل لنا مثل هذا الشهود ونسمّيه إخفاء الظاهر الحاصل» وإظهار 
الباطن العد وی لانه یکون الشهود دالا على حقيقة ما وی موجرده ا في 
شهودنا فلا یبعد أن یظهر ذلك الموجود الخافى ویخفی ما كان ظاهرا بالنسبة 
إل الشهود. فلما ظهرت الا حدية لهذا الشاهد قال :«فلم تسمها الب 
وقصرت الإشارة» وزال النعت والوصف»[ ۱۰۲ ب ]۰ ذ کل هذه من وصاف 
الأحدية القتضية لعدم التقیید . 

و کذ لك زوال« الاسم والرسم». اللذين' ينشأان عن ضد الاحدية الذي هو 
الواحدية. وكذلك زوال القول من بين قائل وسامع. إذ الذ ات متی ظهرت بهذا 
الاسم فني اخاطب والنخاطب . وكذلك الاقبال والادبان والقیام والقعوث لأن كلها 
من أحكام التقييد النافي للأحدية. وکذلك زوال کل شيء إذ لا مُعيّنَ في الا حدية. 

وا ظهور كل شيء له في هذا امحل فمثل شهود النقيضين ؛ فانه لما كان هذا 
ی ی و ا NS‏ 
وجب أن يظهر يقينه عيانا بظهور المعلومات في ذات العالم . فكأنه شهد ههنا ذاتا 
عالمة متصفة بالإطلاق فقط . وهو مثل شهود الجمع بين النقائض» لكنه ليس هو 
لأنّ ههنا ذاتاً عالمة متصفةً بالإطلاق» والمعلومات فيها خافية لا يلحظها إلا من تقدم 
له شهود النقيضين» وهو الواحد a‏ 

وأما شهود المع الذ کور فانه ي یشترط فيه أن يشهد الذات عالمة ظاهرة 
بالعلومات أحدية مطلقة متصفة بالتقیید » وهو والإطلاق مجتمعان حتی تشهد 
الكدرة راخدا الخد الضفة» واالواس كديرا مد اة 

وليس هذا كائن في حكم هذا الشهود إذ ليس فيه سوى ذات مطلقة عالة. 
لكن هذا لا يكون إلا لمن سبق له ذلك الشهود وصفا. ولهذا قال ٠:‏ ولم از شيئاة؛ 
.١‏ في (۱): «ظاهر». والثبت من رس ق 55 ١أ).‏ 

۲. في (۱) ورس ) : «اللذان ». 
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لأجل عدم الكثرة في هذا الشهود. ولأجل المعلومات الخافية قال :« ورأيت الا شیاء 
ولم أزرؤية»؛ أي لم ار المعلومات بشهود مقيّد. 

وأمازوال الخطاب وعدم الأسباب فلاجل ما في ذلك ها يضاة التقييد. إذ 
الخطاب لا يكون إلا بين امخاطب وامخاطب: لكن هو ههنا شاهد لمشهود» وصامت 
غير ناطق . وكذلك زوال الأسباب» وهي ههنا عبارة عن أدوات النطق» كاللسان 
القلبي وما أشبهه . 

وأما ذهاب الحجاب فيوجد من فحوى الإطلاق . فإنه ليس فيه حجاب ولا 
محجوبة. 

قوله :« ولم يبق إلا البقاء» وفني الفناء عن الفناء ب أنا +» يشير به إلى أن 
هذا الشهود ضرب من جمع الجمع» ولهذا شهد فيه فناء الفناء والبقای فان الجمع 
الأول هو اوه وجمع الجمع هو عریق الجر ات برط ظهور الاحديه عليها ‏ ۱32 
کُنت هذه الأحدية وصارت فى الشاهد وصفا عادت بقا واتصف الشاهد به. 
ركذا اه الس شام ردام ر “زرك يق إلا شاه ر 
قدا لانه لا فناء آخر یدخل علی هذا الیقای لکنه بقاء ا دائم متسرمد يفني 
کل فناء مراد لاسمه. اي لا یکون مُفنیا لاسم الفناء. 

والحاصل من هذا كله دوام واحد صمداني ذاتي الصفات بريء عن الخلق . 
لكن یشهد فى هذا الواحد وخصوصٌ ما»» ولهذا قال ب«أنا»» يشير إلى خصوص 
نفسه بهذه الا وصاف كلها دون غيره في عصره» فان قول :انا يلحظ منه خصوص 
ما. 


قال الشیخ» رحمه الله : 


المشهد الثاني عشر 


أشهدني الق بمشهد نور الأحد[يّة] وطلوع نحم العبودية. 

أقول : يريد به شهوده للحق تعالى في محل تمييز الربوبية من العبودية. وهذا 
التمييز لا يكون إلا بالنور. وهذا الشهود ليس في مكان معروف» إذ ليس هو في 
حضرة من الحضرات» ولا في اسم من الأسماء» ولا في صفة من الصفات؛ ولا في 
حل من الحدودء وإنما هو في النور. وهذا الشهود يشتمل على مجموع الوجود 
القيّد . فلو ادعی شاهد أنه شهد محل كل شيء يطلق عليه الوجود لساغ له ذلك. 
ولهذا قلنا: إنه "لا في اسم" ؛ إذ يحتوي على مجموع الأسمای و لا في صفة 
لنضسّه مجموع الصفات, و لا في حد" لانه مخيط بالحد ود ولا في مكان إذ لا 
یخلو منه محل تنطلق عليه الشيئية . 

وأيضاً فإن المكان لا يقال إلا على متميّز محد ودء لیکون حاملاً حمول . 
وهذا النور تبر عن الكثافة المرادة للتمييز» لأنه تميّز غير متميّز. لكن قد كان الشاهد 
له منطبعاً في جسم المرآة الوژی عنها بهذا النور. وقد علم في حال الشهود أنه 
منطبع في الرآق والمشهود ناظر في هذه المرآة إلى صورته المقيّدة التي ليس لها ثان في 
وجودهاء وهی مسمّاة بالأحديّة لأجل التفد فقط . 

وهذا الشهود يسمَّى مقابله العماء. وقد يحصل لغير الكامل ولا يعلم أنه 
شهده. فلولا ان هذا الشاهد قد ثبت كماله عندنا بغير الشهود لما أطلقنا عليه 
تحفيق معرفة هذا الشهود لان شاهده العامي لا يطلق عليه شهود الصورة» لأن 
شهودها يُشترط فيه حفظه بعد الرجوع من الخلع . 


۳ ست عجم بنت النفیس 

وهذا الشهود لا يحفظ في حال الخلع ولا في حال الرجوع إلا للکامل التفرد 
في عصره. وهو الذي قد أعطي القدرة على النفوذ في الأجسام ا 
حتى إذا ضرب على وجهه مثل هذا الحجاب الذي جسمه حقيقة العماء يدرك من 
ورائه ما احتجب عنه . ولهذا جعل الشاهد له مقابلاً للعماء الذي قد احتوى على 
صورة متفردة مقيدة. 

ولايمكن سماع الخطاب في هذا الشهود [ ۰۷ ۱] أبداء لان الخاطب محتجب 
خاف في الظلمة الذ کورة لا تعرف له أينيّة» ولا يشهد الشاهد صورته إلا إدراكا. 
وكذلك الخطاب لا یسمم سماعا لکنه يدرك إدراكاً قلبياً على سبیل الانتقاش» 
ومثاله الناظر في المرآة العهودة وهو متکلم فإنه يشهد صورته النطبعة متحركة 
الشفتين ولا يفهم منها ما يقول ؛ لکنه يتصوّر انطباع الحروف التي نطق بها في باطن 
هذه الصورة. 

وكذلك هذا الشاهد فإنه يُرسل إليه الخطاب ههنا فى صورة إدراك فيلحظ 
حرکة شقتیه وانتقاش خروف في مرآة قلبه؛ فينبفي آن یکون شدید اسر قادرا 
على التحدید العلمي» ومرآة قلبه صقيلة سريعة التمييز قوية الجذب حتی يحصل 
له فهم مثل هذا الخطاب . ۱ 

والنور الذي كان محلا فى هذا الشهود هو احیط بالعمای وهو الذي ينشأ 
عنه العرش الذي کان علی الاء والسبیل الى أرسل فیها هذ اخطاب إلى الشاهد 
هي الس جری فیها للاء. وم محل هذا الشهود كان تنوعه . فقد کان هذا الشاهد 
في حال هذ! الخلم ريد للد رل في الصنورة التي كانت قبل الا ولية لأن هذا 
الشهود لا یحصل إلا هناك . ويتيقّن الشاهد أنه قبل الوجود وهذا قبل : ® الست 
بربكم [ الأعراف / ۱۷۲ ]. 

وقوله ٠:‏ وطلوع نحم العبودیة». حيث ذكر أحدية الرب اضطر إلى طلوع مجم 
العبودية ليمكن له هذا الشهود. 

وليست هذه الأحدية أحدية الذات المعبّر عنها بالاطلاق وإنًا هي الأحدية 
التي تميز الا سماء وتجعلها واحدا واحدا . وفي الظاهر لا تطلق على آحاد الأسماء 
الأحديةء لأن كل ماله مثل معنى أو صورة لا يجوز إطلاق هذا الاسم عليه؛ وإعا 


المشهد الثاني عشر ۳۹۱ 
أطلق هذا الشاهد الأحدية على هذا الاسم وهو الرب لائّه إن تفرد بشرط غيبة 
الأسماء الباقية كان فيه جميع الأسماء فانية في الظهور باقية في العنی . ولا معنى 
للاحديّة إلا اسم» يفني التمییز» ويبقي المعاني» ويظهر منفردا. 

فهذا الخطاب من قبل الحقيقة» وهو محال فى الظاهر. فلما كان مقابلا للعماء 
في حال هذا الشهود» وأرسل إليه الخطاب المذكور في صورة الملاحظة حصل له 
ترد في عدم انخاطب ووجوده. لأن من صفة الخطاب العرفي أن يكون التخاطبان 
ظاهرين» کل واحد منهما للآخر صورة» فلما حصل له هذا الخطاب دراک بغير 
شهود عياني» لکن إدراكاً آیضاه > مال إلى الجري عسی یحصل له القطع بوجود 
اله فجری افا جریا فا من خلاف إلى امام 

فشهد هذا الطالم المذكور في معرض الجري ظاهرا بصفة بصفة العبودية فمکُن له 
الشهود» فیتیقّن بواحدية الرب التي ورّی عنها بالاحدية من حين شهوده تلطالم 
ا برد العيودية . ولا كان هذا الطالع مستلزماً لهذا الشهود استلزاما ضروریا 
يعن أن يكو یاهع التو ال بر الشاهد اتید هونا ونيد كات كا 
لهذا الشهود . وفي هذا اللزوم - أعني لزوم هذا الطالع - لهذا الشهود إشارة إلى 
نشأة اسم الرب من العبد » وبالعكس . ولهذا كان كل و واحد منهما متوقفا على الآخر. 

وأيضاً ضرورية توحید الرب. فائّه متی ار العبد پاثبات الربوبية اضطر لی 
وكيد و ع يجيه ا ا لأنّ الاستنطاق في # الست. . 4 كان 
للإقرار برب واحد . ومنه قالوا :ما تعيدهم إلا ليقربوتا إلى الله لفى 6 [ الزمر / 
۳]. فمتى ثبتت العبادة أو التسليم الذي تنشأ عنه الألوهية أو الإقرار بالربوبيّة 
وجب التوحيد وجوبا. 

فكأنه قال : أشهدني الح صورته في اسم الأحديّة التي تنشأ عن الإقرار 
بالربوبية . ومكذّن لي هذا الشهود طالع نجم العبودية . 

قوله : ثم قال لي : ارتبطت الأحدية بالعبوديّة ارتباط هذا : لا . 

أقول : يريد بهذا الخطاب إظهار حقيقة ما شهده في مفتسح هذا الشهود. 
ويؤيد به ما ذكرناه من التزام العبودية توحيد الرب تعالى . ولهذا مّله ب" لام الالف . 


۱ «رئین» ناقصة ف (۰)۱ والاستدراك من (س» ق 1۱۲۷). 


۳۹۲ ست عجم بنت النفيس 
لان کل واحد من هذين الحرفين - اللذَيْنٍ قد صارا واحداً في النظر - متوقف على 
الآخر عند وضع حقيقة هذا ا حرف . 

وكذلك العبودية والربوبية كل واحدة منهما تتوقف على الاخری توف 
ضرورياً» وینشا عنهما الارتباط كنشأة هذا ا حرف عند مزاج الحرفين في إرادة الوضم. 
۱ وقد قلنا في هذا الحرف : إنه نشا عن الأحديّة» في كتاب «الختم»» فلهذا 
مثّل به مشيراً إلى اتحاد الربوبيّة بالعبوديّة» وعبّر عن هذا الاتحاد بالارتباط لا 
كليهما ' موجودان» وعبّرنا نحن عنهما بالاتحاد لأ العبودية فانية لا حقيقة لها. 
فنحن نطقنا من جهة الحقيقة, وهذا الشاهد نطق من جهة [ ۱۰۷ ب ] الظاهر سيدا 
لإثبات رب وعبد» والا فلا یخفی عنه ما آردناه من الحقيقة. ومراده بالأحدية هو 
الاشارة إلى توحید الرب لا أحدية الذات كما ذکرناه في مفتتح هذا الشهود. 


قوله : ثم قال لي : أنا الأصل وأنت الفرع. 

أقول : مراده بهذا التنزّل الإشارة إلى أحديّة الوجود. وفيه معنى الإشارة إلى 
ما ذكره من الارتباط لأنه قد جعل العبد بمنزلة اللام والرب بمنزلة الألف, لأنّ الألف 
أول الحروف» وعنه تفرعت الحروف كلها حتى اللام . 

وقد قال في موضع آخر :( إن الألف صامت والحروف ناطقة فيه). يشير 
بهذا النطق إلى ظهور نشأة الحسروف عن الألف لأنه نشأ عن الواحدية» والواحد 
أصل الأعداد. وكذلك الواحد في الوجود أصل الموجودات؛ كالحال في آدم؛ عليه 
السلام فإنه الأصل» والعالم فرغة. 

وأيضا فإِنّهُ من حين ظهر اللّه بصورة تحقق الوجود المقيد» إذ الصورة أصل 
التقیید » ولا معنى للتقييد إلا تمييز كثرة الوجود» فقد جعل الحق صورته بمنزلة آدم» 
وجعل صورة هذا الشاهد من جملة الفروع. وهذا تنزّل رحماني ینشا عن العدل 
الذي هو قيُوم اخلافت فقد تسمّی الله له في حال هذا الشهود رحمانا. وقد لحظ 
الشاهد منه حقيقة اخلافة . فلهذا قال الله له : «أنا الأصل وأنت الفرع). 

وأقول : إن هذا الخطاب قد ورد عليه عند إرادة خلع بعض الأسماء والصفات 
عليه» فإنه كثيرا ما يحصل مثل هذا الشهود» ويكون الله يريد إظهار بعض صفاته 


.)1۱۲۷ كلاهما». والتصحيح من (س» ق‎ ١ :)۱( في‎ .١ 


انلكوت اكات عر ۳۳ 
على الشاهد . ونحن نشهد كيفيّة هذا الخلع الذي أريد فيه الظهور بتلك الخلعة في 
حال الشهود . 

وقد وقع لي هذا في كش ف أشهدني فيه مقام الجلالة وصفاء وأراني فيه 
كيفية خلع هذا الوصف علي» ووضعت هذا الشهود في کتاب « الختم؛. وهذا قد 
حصل لهذا الشاهد بعد العود من النزول إلى السماء الدنيا بآن واحد. 

ومن حيث إنه ابتدأ في هذا الخطاب بان الأصل وانت الفرع» وجب أن 
تكون الأسماء والصفات التى خلعت عليه رحمانية وصورية فالأسماء للرحمة 
والصفات للصورة. والدليل عليه أن بعد الرجوع من النزول بآن واحد قولنا: إن 
النزول إنما يكون من اللّه بصورة العارف المتفرد في عصره. فبعد الرجوع بآن واحد 
تعرد صورة العارف إليه. فقد كان خلع هذه الصفات عليه في كيفيّة رجوع صورته 
إليه. وهذا ما حصل لهذا الشاهد في الليل. 

قوله : ثم قال لي : الأصل أنت., والفرع آنا. 

أقول : مراده بهذا التنزل إظهار حقيقة كمال الوجود. فانه لم يكمل إلا 
بوجود العارف الواحد . ولا يصدق هذا الكمال إلا بمقابلته لصورة الله تعالی . فمن 
هناك يتصف الوجود بكلتا' الصفتين اللتين هما الإطلاق والتقیید . ومن قبل هذا 
الاتصاف كان متصفاً بالإطلاق فقط . وكماله عبارة عن وجود الصفتين. فإذا ثبت 
هذا وجب أن يكون عند إطلاق الصفة الواحدة ناقصاً. فكان وجود العارف هو 
لک إذ وجوده يُحمّق التقييد للوجود من أجل المقابلة المذكورة. فقد جعل 
العارف من حبث هو مکمل اعلا وجعل الشهود تفسه فرعا. إذ کان من قبل 
بصفة واحدة وهي صفة الاطلاق . 

ترله : ثم قال لي : آنت الواحد وأنا الأحد» فمن غاب عن الأحدية 
زا" ؛ ومن بقي معها رای نفسه, هي حضرة التوالي» لو انقسمت لم تكن . 


۱ في (۱) ورس ) : «بکلا» . 
". في نص ابن عربي مشاهد الأسرار القدسية تحقيق د. سعاد حكيم و بابلو بنيتوء مرسيه 
۶ص ۱۰۷ : فمن غاب عن الأحدية رآك». 


۳۹ ست عجم بنت النفیس 

أقول : مراده بهذا التنژل اظهار حقيقة القابلة التي هي خلق الکامل على 
الصورة» فان الشهود هو الناظر نفسه في مرآة وجوده . والشهود هو النظور وهر 
افخلوق على الصورة. والناظر متصف بالأحدية إذ هي اسم للإطلاق» والنظور مسمی 
بالو احدية» اذ هي من آسماء التقييد . والأحد منتزع من الأحدية» والو احد منتزع 
من الواحدية . فکانه قال له : نت مسمّی بالتقیید » وأنا مسمّى بالاطلاق . 

قوله : « فمن غاب عن الا حدية زال»» هذا الزوال ضرورة وذلك أنه عند 
انتقال العاراف درول عينه من المراة التى عي محل القابلة ويغيب شن ضورته ويعود 
فاناً في الذات فناء وجوديأء ولا توجد عينه المقيّدة . وما دام باقياً لا ينتقل» لا يزال 
حاضرا لنفسه المقيدة» ويشهد كيفيّة العوالي» وهذا هو توالي الفيض شيئاً فشي 
فش خر فخلل زماق : فان الفيض لا يزال متتالیا بحسب الآنات على العارف» وهر 
يفيض على الوجودات بقدر ما يُفاض عليه . فجثته الصورية هي احضرة والظاهر 
ديه ۱ 
۱ بهذا الاعتبار كان العارف واسطة بين الله وخلقه كما قلنا. وقد قيل له في 
- : «بك آوجد) . فما دام العارف موجودا یجد نفسه حضرة لرور الظاهر 
عليه كما قيل. 

قوله :«لو انقسمت لم تکن». يريد به أن صورة العارف لا تتجزاً في حال 
المقابلة» ولا يدخل عليها الانقسام لانه واسطة بين التجزئین. ولو انقسم لثبتت 
واسطة أخرى» وكان للواحد ثانيا. وقد قلنا : إِنّهُ واحد في كل عصر. فقوله :«لو 
انقسمت لم تكن»» أي لم تكن مقابلة لاصورق إذ الله واحث وهو مشاهد لنفسه 
في مرآة الوجود. فالمشهود صورة واحدة ایضا فلا يجوز مقابلة اثنين. فكانه 
قال له : لو انقسمت صورة [ ۰۸ ۱ 1] العارف الواحد آن القابلة لم يكن واحدا. 
والواحدية ضروريةٌ لأن الناظر وحد» وهو الله تعالی» والنظور واحد وهي صورة 
العارف. وهي النطبعة» وهي محل الفیض التتالي . 

قوله : ثم قال لي : لا تنم إلا على وتر . 

أقول : يريد به تفرده بالاتصاف عجموع الا وصاف التي یتضمنها اللیل 
والنهار . فإن اللیل هو صفة للذ ات في حال إطلاقهاء والنهار صفتها في حال تقييدها؛ 


الشهد الثاني عشر ۳۵ 

EO‏ والصفات والظاهر والشژون والفیض والوجود ما یخرج عن 

تين الصفتين» و کلاهما لواحد . فکانه قال له : لا تنم إلا متصفا بالاحديّة التي 
100 ایض عست لا رانک اعد 


قوله : ثم قال لي : لا وتران في ليلة, فان أحدنا ییقی . 

أقول : يريد به الإشارة إلى التفرّد بالإطلاق أيضا. فان الليل قد قلنا إنه صفة 
الذات في حال إطلاقهاء وليس في الإطلاق ثنوية معنى ولا صورة ولا تمییز إذ لا 
نور ولا تحديد» إذ لا جسم نورانی قابلٌ» لكن أحديّة لذات مطلقة بريئة عن الحصر 
والتقبيد» صمد انية لا خلاء فيها يكون محلا لثان» فعند هذه الصفة التي هي الليل 
يفنى الشاهد ويبقى المشهود بريئاً عن الصفات والأسماء» فهو الباقي بعد الأثنينية. 


ترله : ثم قال لي : صل المغرب ولا تصل العتمة, فيجب عليك الوتر 

أقول مواده بهذ! اقطاب الامري کمال صفة اتقید ان هی النهار فان 
النهار صفة التقييد . والليل صفة الاطلاق . ولا تكمل هاتان الصفتان إلا بصلاتين» 
فبصلاة المغرب كمال صفة التقیید » وبها تتميّز عن الليل» وبصلاة الصبح كمال 
صفة الإطلاق التي هی الليل. فالقصد في هذا الخطاب التمييز بين الصفتين» وتفرد 
الشاهد بإحداهما فى هذا الشهود. وهذا تفرگ بصفة التقييد التي هي النهار. ولهذا 
قيل له ٠:‏ ص المغرب ولا صل العتمة»» أي لا تمازج بين الصفتين فعلا. 

وظاهر هذا كانه يقول له : لا تفعل فى هذه الصفة التي هي الإطلاق ما تفعله 
في التقييد الذي هو النهار, لأن من صفات التقييد الحركة والأفعال انظاهرة, وكلها 
مباينة لصفات الإطلاق » إذ من صفاته السکون والأفعال الحاقية كالماني وما آشبهها. 
نالصلاة من صفات التقييد إذ هي منوطة بالحركة . فقوله :صل الغرب» أي 
اختتم صفات التقييد في ذاتك وصفا. 

ونهيْةُ عن صلاة العتمة لعدم الحركة في ال طلاق باون فانه إذا صلّی العتمة 
مازج بين الصفتین . وقد قلنا إن القصد في هذا الخطاب التمییز بینهما لفلا تکون 
الأفعال بینهما مشتركة» ولیس آفعال إحداهما تناسب الا فعال الواقعة في الاخری . 


۳۹1 ست عجم بنت النفیس 
فمتی صَلَى العتمة حصلت المازجة بين الصفتین. والقصد انفراد کل واحدة منهما 
بافعالها اللائقة بها 

قوله : « فیجب عليك الوتر فتكون شفعا» . يريد به أنه إذا صلَّى الغرب 
والعتمة حصلت الناسبة في الفعل» فتكون عين النسبة صفةٌ ثالئة داخلة على هاتين 
الصفتين» فتحصل الوترية بهذه النسبة فتكون هناك ثنوية من حيث الارتباط . لان 
كل واحدة من الصلاتين تعود متوقفة على الأخرى. وهما متمايزتان في الخارج, 
فتجب الثنوية ضرورة والحقيقة تأبى ذلك . 


قوله : ثم قال لي : حجبتك بالأحديّة؛ ولولا الأحديّة ما عرفتني, وما 
عرفتني قط ! 

أقول : مراده بهذا الخطاب استعلاؤه على الجهل . وهذا الاستعلاء بعينه حجاب 
بالأحدية عن الكثرة» لأن الكثرة منوطة با لجهل» إذ موجبها كمال الجاهل في جهله. 

وقد قلنا في كتاب «الختم» : إن موجب الكثرة والتمايز نورٌ أشرق ليتحقق 
به الجاهل في جهله . فان من شرط کمال الوجود عالا وجاهلاً. فالأحدية للعالم 
باللّه» والكثرة للجاهل به. فحجاب العالم بالأحدية لعلا يصدق عليه اجهل وحجاب 
الجاهل بالكثرة لعلا يصدق عليه العلم. لأن حقيقة اللّه واحدة لا تكثر فيها. فمتى 
شهد الجاهل هذه الحقيقة انتفت عنه صفات الجهل. 

وقد قلنا : إن الجهل من شروط كمال الوجود. فلا يشهد هذه الحقيقة إلا 
العارف الذي هو العالم. فشهودها بعينه هو حجابه عن الجهل . ولولا هذا الشهود 
لما غرفت حقيقة اللّه تعالى. ومن حين هذا الشهود المراد للاتصاف لا يشهد الله 
من حيث أحديته مرة ثانية . وإليه أشار بقوله فى « الفتوحات الكية» :« إن الله لا 
یتجلی لأحد مرتین» . يريد به تجلى الأحدية» فإنه في التجلي الأول ظهر بحقيقته» 
وكان الراد فناء المتجلّى له» وهو عين الاتصاف . فإذا حصل هذا الفناء لا يفتقر إلى 
فناء آخر. فلا فائدة في التجلي الأحدي مرة ثانية. 

قوله ٠:‏ ولولا الأحدية ما عرفتني». أي لولا حجابّك عن الجهل لما فنيت في 
ذاتي ولا حصل لك الاتصاف بأوصافها. 


١.ر.هاقبلفى‏ ص ۱11 . 


الد اي عجر ۳۹۷ 

قوله :وما عرفتني قط ۲» يشير به إلى آن انفصال التجلي الأحدي. فإنه من 
حين هذا الانفصال لا يعود يصدق على الشاهد العلم» لأنه ردقي ا و 
متصف بالعلم والعلوم. والإحاطة حقيقة واحدة فليس هناك علم ومعلوم متمایزان . 
وفيه إشارة إلى قولهم» رحمهم الله :« من عرف نفسه عرف ربه» . فالعارف يعرف 
حقيقة نفسه فقط متصفا بالأحدية فلا يبقى هناك ثان يعود معروفا لعارف . 

قوله : ثم قال لي : لا توځد فتكون نصرانیا وإن آمنت كنت مقلداً. وان 
أسلمئت كنت منافقاء وان أشركت كنت مجوسيا. 

أقول : يريد بهذا الخطاب نفي المزاج في حكم التوحید. فإنه ليس توحيد 
الحق كتوحيد [ ۱۰۸ ب] النصاری. فإنهم يعينون ثلاث صور معنوية ویدخلون 
عليها كيفية في صورة المزاج فيجعلونها واحدا. وليس توحيد الحق كذلك» وإنما هو 
رد إلى أصل» واطلاع على خفاء وإظهار في صورة رجوع إلى عدم» وخلوص من 
جهل إلى علم» وحجاب بأحديّة عن كثرة» كما قال. 

وكل هذه صفات عائدة على المبدأ . ونحن من حيث یا شاهد ون لا تمازج ولا 

تكيّف ولا نجعل واحداً» لكننا تعلم واحديته في الحقيقة بادلّة الرسل» ويتصف 
بذلك الواحد كما كنا عليه أولاً في العلم . والأصل فيه رجوعٌ من وجود هو عدم» 
إلى عدم هو وجود على الاطلاق بغير كيفيّة و ولالميّة ولا إرادة ولا همة طلب . هكذا 
وجدته أنا . فإذا اتصف الشاهد بهذا الاتصاف الذي ذكرنا لا یمود موحدا في 
الحقيقة لان لوخد فیها عبارة عمن یجمل اشا متعددة واحداء ونحن لا نجعل» 
فلسنا موحدين» ولكتا موحدون" بجغل الله لنا فانین. 

وفي مثل هذا قال إمام هذه الطائفة أبو القاسم ال جنيد» رحمه الله منشدا: 

(ما ود الواحد من واحد إِذ کل مَنْ وحَّدَهُ جاح" 

فمن حين جُعل العارف واحداً متصفاً بالأحديّة انتفی عنه جعل الا شیای 
وقد قلنا من [ هو ] الوحد. 
۱ في (۱) ورس ): «متمايزين». 
؟. في (۱) ورس ) : «موحدين». 


۳ . ليس للجنيد» والبيت واحد من أربعة أبيات للهروي الانصاري؛ عبد الله بن محمد 
( 2۱۰۸۹/۸۶۸۱) ر منازل السائرین باب التوحید . 


۳۹۸ ست عجم بنت النفيس 

قوله « وإن آمنت كنت مقلّدا», يشير به إلى الإيمان بالعرفة تقليداً . فان 
العارف بالتقليد لا يطلق عليه اسم العارف حقيقة لأنه ليس متصفا . لكنه عالم من 
جيل علماء الرميوم ا ل من 
تقلید | . ومجموع هذا الخطاب مما حصل له قبل الکمال من قوله : « لا توخد... 
إلى قوله :« كنت مجوسیا» . 

وو :« وان أسلمت كنت منافقا». يريد به التنبيه على اخذ هذه المعرفة 
تقلیدا . فإن السلم إلى المددعين يجوز أن يكون منافقأء لأنه لا تحقیق عنده يكون 
يقينا قلبيًء وإنما هو سماع وتسليم ظاهرء لا إصغاء حقيقي؛ > لانه لا يكون محققاً إلا 
مَنْ شهد الحقيقة من حيث هي . وهذا سامع مقلّدء فلا يبعد أن يكون بتسلیمه 
منافقاء إذ لا حقيقة عنده» وهذه كلها صفات تباين المراد للكمال. وقد یحذّر منها 
إن كان دائم الشهود الصوري كهذا الشاهد قبل الكمال» فانه قد كان شاهد الصورة 
دائما. 

وکذلك قوله :: وان اشرکت کنت مجوسیای ويريد به النهي عن إثبات 
الثنوية التي علیها تنبني قاعدة المجوسيّة . إذ شیمتهم الشرك . وهذا الشاهد مراد 
للاتصاف بالأحدية الباينة للثنوية وهذه الا وصاف الذ كورة کلها» فقبل الاتصاف 
بها يُخرّف منها اضطرارا ٍذ كان دائم امخطاب . 


توله : ثم قال لي : اللذات في المطاعم. والطاعم في الشمر. والثمر في 
الأغصان. والأغصان تتفرّع من الأصل, والأصل واحد . ولولا الأرض ما ثبت 
الأصل. ولولا الأصل ما كان الفرع, ولولا الفرع ما كان الشمر . 

أقول : معنى هذا الخطاب ظاهرء وفيه إشارة إلى أحدية الوجود وارتباط 
بعضه ببعضء وافتقار البعض إلى البعض . فانه إذا اتصف الكامل بهذه الأحدية 
وصفا عرف أن كل شيء من ذاته مفتقر إلى غيره. 

ولأجل هذا الاتصاف قال :« إن اللذات في المطاعم»» يشير فيه إلى الذوق؛ 
لان الاتصاف يشبه الذوق, لانه « ليس الناطق بالنار كالوالج فيها». فان الوالج 
متصف. والناطق عالم» فيريد بهذا أن أحديّة الوجود لا توجد الا اتصافا وذوقا من 


هت الناتي تبر ۳۹۹ 
فيط يفيض إلى مفاض عليه» ومشرباً ذاتياً جاذباً قابلاً للفيض. فإذا اتصفت جوارح 
لكامل بهذه الأوصاف عاد معطياً كلاً من as E‏ 
ریخنیا لا ينبغي خفاؤه» ومستلذا ما ينبغي استلذاذه : وکز هذابعد المرنة 
والاتصاف بالوجودات الفتقرة بعضها إلى بعض. وال حياة الواحدة السارية في الوجود 
التکشر؛ مثل قوله : « اللذات في الطاعم» مشیرا به إلى الذ وق . 

وقوله ١:‏ الطاعم في الثمر» يشير به إلى ذائق وذوق ومُذاق فالدذائق التصف . 
والذاق هو الثمر. والذ وق هي الكيفية التي يتكيّف بها الذائی عند الزاج الحاصل 
آن الا کل . 

قوله :« والشمر في الا غصان». يشير به إلى افتقار هذا الفرع الذ اق إلى و اسطة 
يستمد بها الحياة 

وقوله ٠:‏ والأغصان تتفرع من الااصل» وهذا أظهر في الإشارة إلى الاستمداد 
بالواسطة من الحياة الناشتة من الماء. فان مجموع ما ذكر يتوقف وجوذه على هذا 
الأصل . 

وقوله :« والاصل واحد»» عاد إلى ذكر الواحد مشيراً إلى أحدية الوجود 
ونفي الكشرة في الحقيقة . وأما في الظاهر فإنه يقول : لولا الواحد لما وجدت الکثرة؛ 
كالحال في أصل الشمر. 

وقوله :« ولولا الأرض ما ثب ثبت الاصل»» يشير به إلى الواسطة الموجبة للكثرة 
من الواحد » فإنه لولا كثافة هذا الجسم التي هي بمنزلة الأرض فا تجزأء وكذلك صل 
الثمار. ولولا الأرض لما ظهرء ولولا ظهوره لما تفرّع . 

وقوله :« ولولا الأصل ما كان الفرع»» إشارة إلى الاختصار في اللفظ» كأنه 
يقول : وبالجملة لولا الواحد لما كانت الکثرة إذ هو أصلها. 

وقوله :« ولولا الفرع لما كان الشمر؛؛ ظاهرا يشير به إلى بيان تعلق الموجودات 

وكذلك قوله في تمام هذا الخطاب : ولولا اللمر ما جد الأكل. 

يشير به إلى الواسطة التي تقيم الجسد» فانه بواسطة وجود الثمر وجد الأكل. 

وفي شل هذا تقل عن الإمام العالم أبي عبد الله محمد بن إدريس الشافعي ؛ 


۳۷۰ ست عجم بنت النفیس 

رضی اللّه عنه؛ اته آخبر آن امراة قد وضعت ولدا بغیر فم فقال رس اللّه عنه : 
تكون ا ۱24 اود كبر قدي حه ع دلگ رجو ها كنا از 
فسالوه : من أين لك ذلك ؟ ! فقال : ا ولد بغير فم عرفنا أن الله تعالى لم يجعل 
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له رزقاً. ومنه الثل العامي : «من شق الا شداق يأتي بالأرزاق»). 

وقوله : ولولا الأكل لما وجدت اللدة. 

عاد إلى ذکر الذ وق فانه بواسطة الذ وق حصل للعارف هذا الوصف. وبواسطة 
الا کل حصل الذ وق . وال کل ههنا بمنزلة الاتصاف. فکانه يقول : لولا الاتصاف لا 
حصل لهذا العارف الفرق بين الطاعم وما آشبهها. 

وقوله : فالکل متعلّق بالأرض . 

يشير به إلى الواسطة التي تستمد الوجودات بها الحياة. فان کل شيء لا 
یخلو من الكثافة وهی ار د كر ووا ا ناور ترش مش 
إلى الاء. هذا ظاهر العنی» إذ للا هو الات لا كل شىء يريد الاستمداد من الخحياة 
حتی الأرض والجماد. ۱ 


وقوله : والاء مفتقر إلى السحاب. 

يشير به إلى استمداد القريب من البعید » فان السحاب بُخار البحر» ويرسله 
الله من الغنى إلى الفقير. فان البحر مستغن عن الحياة. والأرض الهامدة مفتقرة 
إليه . فيفيض الله عليهاء بواسطة تراكم الأبخرة متراقية من البحرء الحياة بالاء. 

وقوله : والسحاب مفتقر إلى الریح. 

يشير به إلى كيفية واسطة الفيض من الغني تعالى على المفتقرين. فان بواسطة 
الريح ينبعث الغمام في صورة إرسالء مثل قوله تعالى  :‏ الله الذي يرسل الرياح 
فتثير سحابا #[ الروم / 4۸ ]. 


وقوله : [ والریح یسخرها الأمر]' . 
تأييد لا ذکرناه من كيفية بعثة الحياة من جناب الغنی إلى جهة الافتقار. 


۱ ضافة من( سءق ۱۳۰ب ). 


المشبهد الناني: عش ۳۷۱ 

وقوله : والأمر من الحضرة الربانية يصدرٌ, ومن ههنا : ارق وانظر وتدزه 
ولا تنطق. 

يريد به الإشارة إلى مبعث الأنبياء» عليهم السلام؛ فإنه ينشا من الاسم 
الرب: فإنه لا يوجد نبي ولا رسول إلا متحققا بالعبوديّة كقوله تعالى في حق 
عيسى» عليه السلام: ف إن هو الا عب أنعمنا عليه 4 [ الزخرف / 6٩‏ ]» وقوله 
تعالی : 9 قل إن كان للرحمن ولك فأنا رل العابدين 6 [ الزخرف / .]۸١‏ ومتى 
ثبتت العبودية وجب حكم الربٌ ضرورة. 

والأمر من أعباء الربوبية» يمتحن الله بتحمّله مَنْ يشاء من عباده المرادين 
للقيام به» كالرسل والأنبياء والأولياء وغيرهم من المهيّئين للقيام بحمل أعباء هذا 
الاسم. فلا يكون أمرٌ إلا صادرا عنه» إذ الأمرٌ منوط باحکم والحكم عبارة عن 
حقيقة نفوذ الاسم « الرب» . وقوله «٠:‏ ومن ههنا: ارق وانظرّه يشير به إلى أنه من 
حين تحقيق العبودية يأخذ النبي في النبوّة برقي لائق به» وكذلك الرسول في رسالته» 
والولي في ولايتهء إذ هو منشا العارج, لأن النبّة والرسالة والولاية لا يكون شيء 
منها إلا بعد شهود الحق تعالى من اسمه الرب. لأنّنا قلنا : ان هذه الأوصاف لا 
تكون إلا بعد تحقيق العبودية ليتحقق القيام بأعباء الرب. ومنه التجلي الموسوي 
الوجب للصعقة بتدكدك الجبل» ومفتتح الخطاب له بقوله تعالى : ف إِنّي أنا الله 
رب العالین 4 [ القصص /۳۰ ]. ۱ 

هذا للرسل والانبیای وآما الأولياء فإنّهم من حين تحقيق العبودية یتجلی الله 
لهم في هذا الاسم فتکون ول مراتب الکمال من الراتب الثلاث» هناك یاخد 
الولي في الترقي والتدژه في الراتب الذ كورة مع سقوط الاعتراض: وهذا ما حصل له 
قبل الکمال . 

قوله : ثم قال لي : احفظ الوسانط . 

أقول : مراده بالوسائط الشهود السابق على الکمال» ویشیر به إلى تکرار 
التجلي في الاسم الرب عند إرادة تحقیق العبودية» وهو الشهود الصوري» فبواسطته 
يترقى الشاهد إلى مرتبة الکمال . فلما قيل له في الخطاب السابق : « من ههنا: ارق 


۳۷۲ ست عجم بنت النفیس 

وانظر» كانت الا شارة إلى الحضرة الربانية» فهی الواسطة با حقيقة بين الراد للکمال 
وكماله . وقد قيل له في « مشهد الساق» : إن عليه الاعتماد؛ يعني على الساق؛ 
ویرید به شهود صورة الله ظاهرا من هذا الاسم الذي هو الرب» وهو' الواسطة 
بعينها . فكانه قال له : احفظ الشهود الصوري الذي هو واسطة بينك وبين کمالك. 


قوله : ثم قال لي : كتبت «طه» في بنات نعش الصغرى. 

أقول : مراده بهذا التنزّل - المورّى عنه بالكتابة - تحقيق قراءة« طه؛ في 
موقف القيامة» لاد بنات نعش الصغرى» على ما قيل إنها من الكواكب الجنوبية, 
وهي موازية لليمن. وكل موضع أقول فيه مقابلة» فإنما رید به الموازاة. ولا كان 
اليمن محل الاتى بالقرآن المجيد وجب أن يقابله : بنات نعش المذكورة؛ من أجل 
الإشارة إليه ييل » إذ كان في « طه» هذه الاشارق, وهو قوله تعالى : 9 طه. ما أنزلنا 
عليك القرآن لتشقى 4 [طه / ۲-۱ ]. فكأنه يشير في كتابته فيها لهذه السورة إلى 
التذ کیر» حيث قال « عليك» إشارة إليه َيِه . 

قوله : ثم قال لي : القطب اليماني هو القطب الشمالی. وقد أودعتها 
أول سورة الحديد . 

أقول : هذا التنرّل ظاهر المعنى» لانه يشير فيه إلى[ ٠ ٩‏ ب ] أحديّة الوجود؛ 
وهي الظاهرة لنا. ومتى ثبتت هذه الأحدية كان القطبان واحدا . ولاجل اتصاف 
الأحديّة بالكثرة ة جعلت في ري العين اثنتين حتى يكون کل شيء متميزاء والشوية 
داخلة عليه. وأما في الحقيقة فالقطب واحد على الإطلاق . وان حصل التکثر فيكون 
بحسب الاعتبارات ولهذا جعل مدار الوجود علیه أما فى الحقيقة فعلى الكامل. 
والافلاك على قطب واحد في الحقيقة أيضاً. وان كان فى رأي العين اثنين؛ فخفاء 
احد يع مدل ا الم لسار فول و وقد و 


يشير إلى قوله تعالی : # هو الأول والآخر والظاهر والباطن 4 وهو تأبيد الأحدية 
كما قلنا] ۲ 


. ٠ وهي‎ :) "١ في رس ق‎ . ١ 
.)1۱۳۱ المجملة الا خيرة ساقطة من (۱). والاستدراك من رس ق‎ ۲ 


ات اي مر ۳۷۳ 

فوله : ثم قال لي : لو كان قطبين ما دار الفلك ولو لم يكن قطبان 
لتهدمت البنية. وما جری الفلك . 

اقول : مراده بهذا الخطاب تأييد ما ذکره من حدية الوجود. فانه لو كان 
مناك ثنوية نا تحقق للواحد قلب واحد . وقد قال تعانی  :‏ ما جعل الله لرجل من 
قلبين في جوفه ‏ [ الأحزاب / 4 ]. فلولا أن الوجود واحد بالشخص لما جعل الفلك 
قلبه» وصورة الواحدة الشخصيّة محركة لهذا الفلك . 

واحدية هذا الشخص خافية في آلة الحركة» حتی ان کل شيء یتفرد بکون 
الأحدية خافية في تفرده» لکن لا يجوز تعریفه بها لأجل وجود المائل» » بل يجوز 
تفه تال عبت خصوها ا حركة الد وريّة فإ[ نها ] تستقل بالأحدية ظاهرا وباطنا 
لأجل عدم المائل. 

ولا كانت الأفلاك الدائرة مشهودة التكثر وجب أن يُوَرّى عن مدارها بالواحدية 
وهو انحور. ولا سبق فى العلم أن قليلاً من الناس یعتقد ون صد ور الأفعال من هذه 
الأفلاك وجب أن نکر فى رأي العين عند الدورة يرتسم فيها رسمان يسمونها 
هؤلاء بالقطبين لتحقيق كلامهم» وإلا في الحقيقة فان العول على القطب الواحد 
الذي يسمى على اصطلاح هؤلاء محورا. 

قوله :« ولو لم يكن قطبان لتهدمت البنية وما جرى الفلك»» يريد به في 
ظاهر الامر فإنه لو لم يكن فاعل ومفعول ومحل - وهو انحيط - لما تحقّق دوران 
الفلك فانه يفتقر فى حال الد وران إلى محر . وانحرك خاف فوجب أن يكون ذلك 
لحصول الثنوية فيه في رأي العين. 

0 : لا تنظر وجوه القطبين وانظر ما غاب في البكرة' . وحينئة, 
تقول ما شئت : إن شئت اثنین. وان شئت واحدا. 

أقول E‏ الثنوية» فانه « وجوه القطبين» 
ظاهرهماء والوجود في ظاهره متكثر. فمتى وقف الشاهد الهیاً للكمال مع ظاهر 


۱ یوجد أكثر من قراءة لهذه الکلمة ر . تعلیقات‌مشاهد الأسراربقلم د. سعاد حكيم 
وبابلو بنیتو» حيث جاءت في ص ۱۳۷ : « الکرة » . وفي (۱) و( ص» گ ق ۱۳۱ب) : «البکرة». 


۳۷ ست عجم بنت النفیس 
الوجود لم یحصل له الباطن الذي هو الحقيقة» فكأنّةُ قال [ له ] : لا تنظر إلى ظاهر 
الکثرة ولا إلى وجود الشنوية فان الأصل أحدية الوجود . ولهذا آمره بالنظر إلى ما 
غاب في البکرة " مشیرا إلى واحدية القطب وهو العبر عنه في الظاهر باحور. 
قوله : « فحيئذٍ تقول ما شعت : إن شعت ائنین» ون شئت شكت واحداه» يشير به 
إلى وقوفه على الأحدية عيانا واتصافاً. فاذا حصل هذا الاتصاف له وعاد كاملاً عاد 
مخيّراً مشینته» إن قال اثنان أشار إلى صفاته التکشرق لأنٌ الشنوية لازمة للتقييد. 
وان قال واحد! أشار إلى صورته الواحدية المتصفة بالذات الا حدية لأن الكمال 
عبارة عن الاتصاف بأوصاف الذات بعد الفناء فيهاء وهذا ما حصل له قبل الکمال. 


قوله : وفی ارتباط الألف باللام سر لا ینکشف آودعته في قولي: وهو 
الذي رفع السماوات بغیر عمد 4" [ الرعد / ۲]. "۳ 

آقول : إنه عاد إلى أول الشهد عود استدارق وهو عطف الاخر على الأول. 
وهذا خصوص بهذا المشهد . فلما افتتح في أوله متمثلاً في ارتباط العبودية بالأحدية 
بلام الألف» وأراد الاستدارة لهذا الشهود» عاد إلى ذكر لام الألف مختتماً به كما 
افتتح أولاً. 

وهذا راجع إلى صيغة الترتيب لأجل آمر قصد إخفاءه» ونحن حذونا حذوه 
في كتمانه دون سائر كلمات الشهود فإنني لم أخف شيئاء علم الله تعالى» سوى 
هذا الأمر. فقوله :« سرلا ینکشف» يريد به حقيقة الاتحاد بين الاسم ١‏ الرب) 
والعبد ووقوف كل منهما على الآخرء فان هذا الاتحاد من غوامض الأسرار. 

وقد أشار إليه الإمام الأوحد العارف الكامل سهل بن عبد الله التستري بقوله: 
إن للربوبيّة سرا إذا ظهر بطلت الربوبيّة). وقد ذكرنا هذا الكلام عنه في عدة 
مواضع من هذا الكتاب لأجل مناسبته لهاء وكل منهماء رضي الله عنهماء يشير 
إلى الاتحاد الواقع بين الربوبية والعبودية. 


۱ في (سءق ۱۳۱ب) : «التکثرة»! 
۲ . تقول الآية الثانية من سورة الرعد : ل الله الذي رفع السماوات بغير عمد ترونها 4. 


المشهد الثاني عشر Yo‏ 
[ ۰ 1۱۱] وقوله :٠أودعتّة‏ في قولي : وهو # الذي رفع السماوات بغير 
عمد 04 يشير به إلى إخفاء هذا السرّ الذي هو الاتحاد' بين الرب والعبد. كما 
أخفى حقيقة العمد عن رأي الناظرين في السماوات» وهو عين الاتحاد الذي ههناء 
لان إخفاءه عين اتحاده. كما أن الارتباط في « لام الألف» حقيقة الاتحاد. فلو ظهر 
العمد للناظرين لظهرت واحدية الوجود لكل من نظر فيه. ولم يبق للواحد المتفرد 
سر يختص به . 
وإلى هذا السرٌ الذي هو اتحاد العمد أشار ابن عباس» رضي الله عنه» بقوله: 
يتنرّل الأمر بينهُنَ 46 [ الطلاق / ۱۲ ] لرجمتموني» أو قال : لقلتم إني كافر؛. فجعله» 
رضي الله عنه» بمنزلة | لسبيز ضرورة لتنزل الأمر. 


۱ سقط من ( س» ق ۲ مابین: « الواقع بين الربوبية والعبودية...٠‏ وحتى «الذي هو 
الاتمادع. 


تال اشیخ رضي الله عنه : 


المشهد النالت عشر 


ينم ال الرجمر رسیم 


أشهدني الحق بمشهد نور العمد وطلوع بحم الفردانية. 

أقول : يريد به شهوده للحق تعالى في محل تمييز العمد وهو النور. وهذا 
النور مخصوص بتميّز المنفردين» وهو يشبه محل المقابلة الذي هو مرآة الوجود. 
لكن هذا امحل الذي هو مرآة الوجود يتميّز فيه مجموع الوجود بخلاف هذا احل» 
فإنه لا يتميّز فيه إلا النفردات بأمر من الأمور كالعمد والعرش على الماء والعرش 
احیط الذي هو محل الاستواء وكالعماء وما أشبهه. فكل هذه لا تتميّز إلا بهذا 
النور الحصوص . وهو نور ناشئ عن التفرّد» ولهذا تتمیّز به المنفردات. 

وهذا نور ينشأً عن الذات فى حال انفرادها بغير صفة» فهو نور مستدير» 
واستدارته مأخوذة من استدارة الإطلاق» وكامل ؛ وكماله ناشئ عن الذات البريئة 
عن الافتقار . فلما كان کاملا باستدارته وجب أن بتر العمد لانه لا يبر إلا 
في نور مستدیر لتتحقق فردانیته و استقلاله بحمل مجموع الأفلاك. 

وقد یتمیز أيضاً هذا العمد فى ظاهر ال حقيقة في مرآة مربعة. لکن یشترط أن 
تكون محتوية على الاستدارة 1 صورة . فظاهره متميّز بهذه المرآة» وحقيقته 
في المرآة المستديرة . لأن المربعة مرآة القلب . وهذا العمد مستودع فيه لأن السماء 
الا ولی وهي سماء الدنياء هي بمنزلة القلب» إذ كانت بيت« المختصره الذي هو الإنسان. 

لأننا قلنا فى کتاب « احختم» :إن بيته کالقلب» وقلبه کالبیت»» فهي قلب 
الوجود الظاهر 2 أن قلب الوجود الحقيقي ما وسعهاء وهو عرش الاستواء الرحماني . 


١.في‏ رب ق ۳۹۳ ): « التفردات ».س 


۳۷۸ ست عجم بنت النفیس 

وبا جملة فقلب الوجود على الإطلاق هو الذي وسع الرب» وفیه حقيقة العمد . 
فاذا كان القلب مستدیرا یکون التربیع خافياً فيه» وهو بعینه خفاء تعداد آوجه 
الرآف ويتميّز فيه العمد على حقیقته مجموع الوجود . وإذا خفیت الاستد ارة بظهور 
التربيع» تميز هذا العمد» وشهده قوم دون آخرین» ویکون الشاهد له مستوياً على 
العرش الما 

وأقول : يجب أن يكون المستوي محيطاً به ان العمد ينشا من أسفل العرش 
الوضوع على الماء» بل من قبل الاء. ولا يمكن أن يكون شاهده إلا كاملا متصفاً 
عجموع الوجودغ حتی یشهد محل نشاة العمد ونهايته وحقيقته . فإنّه أشبه الأشياء 
بالنقطة . ولهذا كان فى الحقيقة مرکزا. 

Re E‏ الشاهد له إن كانت مرآة الوجود في آن الشهود ظاهرة 
بالتربيع و في الوجه الذي يلي الوجود. آماما, لكلا يكون ناظرا إلى العدم . لأن في حال 
شيو ا کو جرد والعدم مجتمعيّن في حقيقة الشاهد» فلا يفتقر إلى 
الاطلاع على الخلاف الذي هو الوراء لاته محل العدم . 

وهذا قد وقع لهذا الشاهد وهو محمول على ال سماء والصفات والحد الشترك 
بين الحضرات كلها لذو روط شور وه ان يكوق الطاهد هحول على مده 
الحضرات وليس بينه وبين الله تعالى حجاب ولا حل ولا اسم سوى النور» وهو بعينه 
المميّز للعمد فى قوله : « بمشهد نور العمد». فعند إلقائه للجسد قد أخذ إلى جهة 
الاستعلاء في صورة الانحطاط. لأننا قلنا : إنه مستو على العرش المائي . وهذا العرش 
وی ا وجرد 

وقلنا أيضا : إنه محمول على الحضرات . والحمول هو المنرّه. وقد يكون عند 
حمله مستویاً على مجموع الوجود . وهذا الاستواء في صورة الاستعلاء . فوجب أن 
یکون عند إلقاء جسده قد أخذ في الاستعلاء بصورة الانحطاط لیحوز الجهتين - 
أعني العلوية والسفلية . وهذا خاص بشهود العمد حتى يشهد متميزاً محققاً. 
ولهذا قلنا إن هذا الشهود لا يكون إلا للكامل احیط بكل شيء علماً وعملا. . لأن 
هذا الشهود - أعني العمد - لا يشهد إلا للمتصف [ ۰ ب ] بالنور. 


اليك ترتع ۳۷۹ 

ومتی اتصف الشاهد بالنور قدر على التمییز. ومنه تمييز العاني والفرق 
بينها وبين وضعها في محلها من القابلية: لثلا تکون لفظة منّسعة العنی قد أحاط 
بها محل ضيق» وذلك ليس من العدل" ۰ لقوله تعالی : « نا كل شيء خلقناه بقدر 4 
[القمر / 1٩‏ ]. وهذه الفروق والنسب والا وضاع لا يُعطاها العارف إلا بعد اتصافه 
بالنور. ومتی اتصف بالنور وجب تمييز النفردات له ومن جملتها العمد . وکل 
متميز مشهود له عبانا؛ وغير التمیزات إدراكا. 

ولا كان في حال هذا الشهود مستويا على العرش الائي وجب أن لا يشهد 
ف اتناك اوه شردام انعر کے کشت ونوك الله تما فرق 
الصفات والأسماء سوى النور. 

قوله : « وطلوع نحم الفردانية»» يريد به النور الممكدّن لاتصافه بهذا الشهود. 
ولا كان العمد من جملة الأشياء المنفردة وجب أن يكون طالعه نجم الفردانية. لان 
نور الطالع « لطيفةٌ) تنتزع من نور الشهود . لكن قد يسوغ لنا تسمية هذه اللطيفة؛ 
وقد لا نسمیها إلا في بعض الشهود د. وهو شهود يضطر فيه اضطراراً مثل هذا 
الشهود» ومثل شهود نور الوجودء وطلوع نجم العيان. فإذا اضطررنا إلى تسمية هذا 
النور باللطيفة أظهرناه في محله. وحيث كان هذا الطالع مناسبا للشهود وجب 
تسمية هذه اللطيفة. ولا كانت منتزعة من نور هذا الشهود وجب أنّها تكون في 
صورة طالع تمن للمتصف بالشهود . لكن هذا الطالع لا يُشهد إلا في حال الجري. 
فلما كان هذا الشاهد في مفتتح هذا الشهود مستوياً على العرش المائي وجب له أنه 
عند إرادة ظهور هذا الطالع يجري مارا إلى جهة جهة الفوقية» ووافاه هذا الطالع في حال 
الجري. وهو نورانية متميزة بنور الشهود المقرون بها. ولهذا لم تكن مميزة لكن ممككنة . 

ولا كان طلوع هذا النور يؤول بالشاهد إلى السعادة والفوز بالاتصاف وجب 
أن يسمى طالعاً وما كان هذا الشهود مراد لاتصاف بالتفرد وجب أن يكون مکُن 
الاتصاف نحم الفردانية» فهو يظهر مفيضاً لليقين على الشاهد بالاتصاف . 

فکانه قال : أشهدني الح ذاته في النور المیز للعمد وهو محل تمييز النفردات 
وتمكّن لي هذا الشهود بطلوع نحم الفردانية. وهذا في غاية الناسبة لهذا الشهود . 


۱ في :)١(‏ «العدد » والثبت من رس ق ۱۳۲ب). 


۳۸۰ ست عجم بنت النفیس 

لاسي ل م د 

قول : المحتجب ها هنا هو العمد» والاشارة إليه إذ كان هذا الشهود مختصا 
به 200 وهم احجوبون عن رؤية هذا العمد . وظهوره في البقاء 
للفانين المتصفين في الحقيقة بالبقاء» وهم العارفون . فاحجوبون هم الفانون بالحقيقة. 
والعارفون - وهم الذين ظهرت لهم رؤية هذا العمد - فانوا ' الصور والتقييد باقر 
الحقائق والاطلاق . 

وهو تأييد قولنا : إِنّ هذا العمد لا يشهده إلا الكاملء لأنَهُ لا یظهر إلا فى 
البقاء . وهذا الكامل قد فنى عن الفناء. وقد اتصف بالبقاء فيظهر له اضطرارا هذا 
اكمس ا السكى نالعمد . 

وأما امحجوبون عن رؤيته فلكونهم لا حقائق لهم خفي عنهم کل ماله حقيقة, 
فهم فناء على الحقيقة. وهذا الخافي لا يظهر إلا في البقاء كما قال» وذلك لأنه إذا 
اتصف الكامل بالبقاء الأبدي ظهر له کل باق " مفتقر إليه فى الوجود. 

وهذا العمد من جملة الأشياء التي ينطلق عليها البقاء» فلا يزول إلا بزوال 
الاسم « الظاهر) . وهذا الاسم في اللقيقة لا یزول لتوقف كمال السوجود علیه 
فوجب أن يكون هذا العمد ما أطلق عليه البقاء» وهو الوجود الحقيقي» ولهذا كان 
مشهوداً للعارف على الدوام ظاهرا وباطناً . فكأنه قال له : اظهرثه لك من أجل 
اتصافك بالبقای وأخفيته عن الجاهل لأجل فناء حقیقته . 


قوله : حجبته فيما ظهر . وأظهرته فيما غاب وخفي. 

آقول : يريد بذلك احتجابه بحقيقة التقييد . لأنّ الظاهر هو القیّد . فاحتجب 
کی ف لان افا خت قب وه اف الذي هر اليل عزنت 
بالبقای فيجب احتجابه عمّن لا بقاء له» وهو الوجود المقيّد. ولا كان البقاء هر 
للاطلاقی وهو خاف عن المقيدات» وجب ظهوره فى الإطلاق ولكل مطلق. إذ هو 


. ۰ في (۱) ورس ) : «فانون‎ . ١ 
والثبت من رس ق ۱۳۳ب).‎ ٠» في (۱): «باقي‎ . ۲ 


انجهد لتالت عهر ۳۸۱ 


وهو في حال هذا الظهور یکون متصفاً با ركزية» على تقدیر استدارة الوجود. 
وليس هذه الاستدارة كاستدارة الكرات الفلكية؛ وإنّما هو صورة داثرة مرتسمة بين 
يدي الناظر فیها . ویکون الفیض انبا من الیمین مارا الی الأمام [ 1۱۱۱] الذي یقابل 
الناظر في الد اثرق» ثم من الا مام إلى الشمال؛ ومن الشمال یتحد باليمين » فاذا فروض 
لوجود على هذا النمط علم منه أينيّة العمد» بل شاهد حقيقة. ولا يكون هذا 
الارتسام إلا في القلب» وهو قلب العارف . وهذا القلب هو الخافي عن الأبصار لا نه 
حقيقة العارف . وقد قال ميه : « المرءُ بأصغريه قلبه ولسانه» . وإِنّما قدّم القلب في 
لكر لأن مبنى حقيقة الصورة عليه. وهذا تقديم شرفي. والحقيقة تتقدم بإطلاقها 
على التقیید » وهذه الحقيقة خافية عن الأبصارء والعمد فيها ظاهر. 

وهذه هى حقيقة العارف فک قال : أخفيته في التقييد الذي هو ظاهرء 
وأظهرته في الإطلاق الذي هو خاف . أو قال لهذا العارف : أخفيته في تقييدك 
الذي هو ظاهرك» وأظهرته في إطلاقك الذي هو حقيقتك . 

قوله : ثم قال لي : أظهرتك في الفناء وألقيت الأغطية على الأبصار حتى 
لاتدركه. 

أقول : يشير بهذا الخطاب إلى حقيقة هذا الشاهد . فان حقيقته ظاهرة في 
الفناء الحقيقى الذي هو بقاء. وليس هذا الفناء هو فناء الأعيان وإنما هو فناء في 
الذات . فالذات من حيث هى تحجب الأبصار عن شهودها بالتقييد ولا تظهر إلا من 
انطلق فيهاء وهو الظاهر في الفناء. والظاهر في الفناء لا يشهد حقيقته لأجل اتصافه 
باوصاف الذات الخافية . فلا تظهر حقيقته للمقيدات أصحاب الأ بصارء لكلا يشهد وا 
7 ا لقيقة لأن فناءه عين ظهوره . فمتى شوهد هذا الفناء فاضطراراً 

يشهد الظهور . 

وظهوره عين حقيقته لإدراكه . والأغطية التي على الا بصار هي حجب التجزؤ) 
وحد ود المتجرّئات . فنفس تجرّئها بعينه حجب على أبصارها ثلا تشهد فناء حقائقها . 
فلو شهدت هذا الفناء لكان أولى أن تشهد فناء هذا العارف . 

فكأنه قال له : أظهربُكَ في الفناء الذي هو البقای وحجبت هذا الظهور عن 
الأبصار بنفس التجرو لكلا يُسْهد . أو قال : حجبت فناءَكَ في التقييد لكلا تشهده 
القيدات فتعود فانية. 


AY‏ ست عجم بنت النفیس 

قوله : ثم قال لي : ضربت القبّةَ وأركزت العمد وأوثقت الأوتاد» وأبخت 
الدخول لجميع من في الوجود فيها. 

أقول : يشير بهذا اخطاب [ إلى ]' حقيقة السماوات على ما قرّره النبی 
عه . فإنها على ما شهدها صور قباب . وكذلك شهدها هذا الشيخ» رحمه الل 
وأمثاله من احققین . ولم يشهدها أحل منهم إلا محمولة على العْمّد . وهذا خصوص 
بهم . وتوريته عن هذه الصيغة بالضرب إشارةٌ إلى نفوذ الكلمة في خلق السماوات. 
فان الكلمة تنفذ فيما أريد له الخلق نفوذ السهم. 

هذا فى الحقيقة» وأما فى الظاهر فيقال : ضربت الخيمة» أي أحكمت نصبهاء 
وهذا مراذة. ولذلك قال ١:‏ وأركزت العمد» وأوثقت الأوتاد). فالعُمّد هو ما 
يمسك السماء على تقدير كونها قبة» والإمساك هو تفرد اللّه بحفظها. قال تعالى : 
إن الله هسك الستماوات والأرض أن تزولا 4 [ فاطر / ١‏ ]. والأوتاد هي الجبال 
على تقدير أن جوانب القبة تمامئّة للأرض» وكذلك رمَمّهاء رضى الله عنه» فى 
« الفتوحات المكيّة» . وقد قال تعالى : وجعلنا 8 الجبالَ أوتادا #". فلما افتقرت 
القبه إلى الأرض وجب أن يكون لها أسباب - أعنى الجبال» ولهذا وجدت الأرض 
قبل وجود السماوات فكان ثبوت الأرض واسطة في إمساك السماوات وهي لا 
تثبت إلا بالجبال. وقد قال الشاعر فى هذا المعنى : 


«ویعلم مَنْ سوّی السماوات سبغها . بأيْد وأرسى الشامخات الرواسیا» 


وقوله : « وابحت الدخول لجميع من في الوجود فيها»» ظاهر المعنى؛ ویشیر 
به إلى الوجود الظاهر. فانه جوف السماء احيطة به» وهو الكرسي» فإنه في الظاهر 
من جملة القباب . هذا إذا حمل هذا التنرّل على ظاهره. وأما في الحقيقة فیشیر به 
إلى صورة الوجود بمجموعه. فإنّهُ نا تصرّر الوجود في صورة شخص بعد العماء 
استودعت العلومات كلّها في قلبه. وقلبه هو باطن القبة المشار إليها بالضرب» وهذا 
القلب هو محل المعلومات التي قد أتيح لها الدخول. 


.)1۱۳4 والاستدراك من رس ق‎ »)١( اللفظه ساقطة من‎ . ١ 
تقول الآية: ظ ألم نجعل الارض مهادا . والجبال اوتادا ي النبا/” و۷]‎ ۲ 
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قوله : فمن طائفة حجبوا بذات القبّة وحسنها وجمالها . ومن آخرین 
خجبوا بالأوتاد فاستمسکوا بها . ومن طائفة خجبوا بأسباب القبة فبقوا معها . 
ومن آخرین خجبوا بأثاثها ومتاعها. 

أقول : يريد بهذه الطوائف علماء حقيقة الظاهر. وما یتضمنه من الحكم 
على السماوات والارض. فان كل شيء يُطلق عليه الوجود بشرط تمييزه من غير لا 
له من عالم یقوم به. وجموع التمیزات عانم واحدٌ يستقل بعلمها شهوداً واتضافاء 
وهو التفرد في عصره. وذاته تحتوي على هؤلاء العلماع إذ هم مستقلون بعلم ربع 
الوجود. ولهذا قلنا إنهم علماء بحقيقة « الظاهر»» والظاهر ربع الوجود. والتولي 
على هؤلاء أحد الأ وتاد الأربعة» لأنه لا معنی للوتد إلا واحد متفرّد بعلم ربع الوجود. 
فالذين خجیوا بذ ات القبت هم الذين أحكموا بعقولهم حقيقة السماوات والأرض 
حكماً وعیانا. ومنهم التفردون E‏ خاي فوا اروز اي 
كيفية صنعتهاء والتدیرون بإيمانهم بالقدرة [ ۱۱۱ ب] على تكوينها. وفي حقهم 
قال تعالى : 9 ويتفكرون في خلق السماوات والأرض ربّنا ما خلت هذا باطلا © 
[آل عمران / ۱۹۱ ]۰ 

فنفي الباطل ينشأ من حقيقة إيمان هؤلاء . فإنه متى صدق الإيمان تين المؤمن 
أن لله تعالى في هذا تدبيراً ومشيئة بالغة . فهم في تفكدّر دائم في تدبير نافذ» 
باهتون فى ظهور القدرة متحيّرون فى صنعة الجمال الغامرة للسماوات والأرض» 
دام قوله تعالی : إلا زا السماء بزينة الكواكب 6 الصائٌات / 1]. 

قوله :« ومن آخرين خجبوا بالاً وتاد فاستمسکوا بها» يريد بهؤلاء العالمين 
بالدوام» والقائلين بعدم زوال السماوات. فثبوتهم على علمهم مستملً من ثبوت 
الأوتاد. فهم متمكنون في علمهم کتمکن هذا الخلق بالقدرة. وینسحب هذا 
الحكم على علماء التسيير» والقائلين منهم بفيض الأفعال من العلويات . فبتمسكهم 
بهذه العلوم یمرن بالد وام والثبوت فى الوجود لأنّهِم لا يُقَرُون بالانحلال النظامي» 
بل يقولون بسرمديّة هذا الوجودء ولهذا كانوا مقيّدين بعقولهم مع ال وتاد. 

قوله ٠:‏ ومن طائفة حجبوا بأسباب القبّة فبقوا معها» يريد بالأسباب ههنا 
ما علا من الأفلاك» بشرط فيض الأفعال. وهم المفضلون للعالم العلوي على العالم 


A4‏ ست عجم بنت النفيس 
السفلی . فهم مُمَرُون أن بواسطة العالم العلوي وجك هذا العالم. وإنما قلنا 
LES‏ 
أبلغ الأسباب أسباب السماوات 4 [غافر / 255 ۳۷]. 

وأراد به كيفية فيض الأفعال عنهاء فان هذه الكيفية بمنزلة السبب» إذ كانت 
على زعمهم الواسطة في وجود العالم السفلي . فهم باقون مع هذه الكيفيّة منتظرين 
لما يصدر عنها من الأفعال المفاضة علیهم. وهؤلاء هم أظهر استعلاء من الطوائف 
السابقة» لأنهم مرید ون بجعل النجوم آيات» ومنها آية الليل وآية النهار. 

قوله :« ومن آخرين خجبوا بأثاثها ومتاعها» يريد به المؤمنين النّدبُرين في 
خلق الإنسان. وهم الذين يفضلون السفليات على العلويّات . ومنهم القائل :« إن 
الأفلاك تدور بأنفاس بني آدم»» وهو الإمام العالم أبو طالب الگي رحمه اللّه. 

وینسحب هذا الحكم على الأولياء الكاملين» فإننا تجزم بأنه لم يَحلقٍ ال 
تعالى خلقا أفضل من الإنسان . ويؤيّد ذلك قوله تعالى  :‏ ولقد كرّمنا بني آدم 4 
[ الاسراء / ۰ ۷]. وقوله تعالى''2 :« إن الله خلق آدم على صورته» . ولم یوب شيء 
من الوجودات بهذا التأييد . وعلی الاطلاق أثاث القبة هو الانسان إذ هو قیّوم 
الوجروات, لا كان محله فلت الو جرد الف يصوي على الملومات تاره 
بالجلالة والحقارة . فالانسان معلوم تفرّد بالجلالة . وما دونه بالنسبة إليه من الوجودات 
یشتمل عليه اسم الحقارة . فلهذا الانسان علماء منهم قائمون بهذا العلم. متفگرون 
في هذا الخلق. معظمون لهذه الهيتة الإنسانية» دأبهم قوله تعالی  :‏ لقد خلقنا 
الانسان في أحسن تقويم © [ التين / > ]. 

قوله : والکل ما را عمد القبّة حتى دخلت. فقالوا : قب من غير عمد 
محال . فبحثوا حتى وجدوا العمد . فنظروا من أين خجبوا عن العمد, فوجدوا 
على أعينهم أغطية . 

أقول : يشير بهذا التنزّل إلى عدم تحقیق الطوائف السابقة للوجود. فإنهم 
#نوعون عن التحقيق بالانتماء إلى جهة دون جهة؛ ومن هؤلاء من استقل بعلم 


۱ يبدو أن الشارحة ست عجم اعتراها السَهّو حين قالت «وقوله تعالی » ونما هو قول رسول 
اله عه في صحيحي البخاري ومسلم. 


الحية ات مر ۳۸۵ 
العلویّات فقط . ومنهم من استمسك بالا وتاد . ومنهم من خجب عن هذا التحقیق 
بالأسباب . ومنهم المتدبّر في خلق الانسان كما قلناه. 

وهذه كلها جهات متباينة متعددة. واحقيقة تابی هذا التباین والتعداد . 
وهژلاء لیسوا( "۲ مرادین للتحقیق لا نهم مهیژون للاستقلال بحمل الجهات التفرقة 
ليثبت عالم الفرق . فالکل لا يطلعون على الفردانية التي یتصف بها الوجود آن 
دخول العارف بالعرفة فيه . فإنّهِ إذا اص ف العارف بالکمال یکون قد اتصف مجموع 
الوجود بالأحديّة اتصاف حدوث, لکن لا تظهر هذه الأحديّة إلا لهذا الکامل 
السمّى . فإذا اطْلَعَتْ حقيقة هذا الکامل على الفردانية یکون هذا الاطلاع قد 
حصل مجموع الوجود من حيث هو موجود» لا من حيث آحاذة المقيّدة. 

وهذه الاحاد تعود للكامل بمنزلة الا وصاف . والأوصاف تشهد موصوفها. 
فعند وجود هذا العارف بالعرفة یتیقنٌ الوجود, باتصاف هذا العارف يقيناً على 

سبیل العلم . 

وایضا فا 4 لم يكن الوجود قبل الکامل متصف بالفردانية . فاذا وجد الکامل 
اتصف اضط ارا. فکانه قال له : والکل لم یتصفوا بالفردانية حتی ظهرت بالکمال . 

وقوله : «فقالوا قبة من غير عمد مُحال» يشير إلى اعتقاد هؤلاء بعد وجود 
الکامل ان خُنُو العالّم من الکامل محال» وهذا اليقين حاصل من الاتصاف بالفردانية 
آن ظهور الظاهر بها" . واستمر هذا اليقين في الوجود. بان العصر لا يخلو منه . 

كولة : «فبحئوا حتی وجدوا العمد»» يريد به الفاحصين عن صورة الکامل» 
خصوصاً السامعين . 

قوله له : من راك فقد رآنی» وهم العالون باللقيعة تقلیدا. فلاجل عدم 
اتصافهم بالتحقیق یفحصون عن ره هل الف ولأجل الافتقار الکامن في 
نفوسهم يجد ونه لیکمل الناقص ویفیض على الطالب . ۱ 

قوله : « فنظروا من أين خجبوا عن العمد فوجدوا على أعينهم آغطیة»» 
يريد به أنّ الفاحصين عن صورة الکامل إذا وجدوه حصل لهم التفكر في منعهم عن 


۱ في (۱) ورس ) : «لیس 4. 
.في رس ق ۱۳۵ب) : « آن وجود الظاهر بها ». 


۳۸3 ست عجم بنت النفیس 
الكمال» وفي الكيفية التي كانت سبب تفرّده به» فیلحظ الکامل هذاء بعين باطنية, 
فيفيض عليهم اليقين بأن نفس التجزؤ أوجب الاحتجاب . 

فكأنه يقول لهم في معرض الفيض : لو فني [ ١١7‏ 1] أحكم عن التقييد 
حصل له ما حصل لي . لكنني انفرذت بالمقابلة فحق لي التفرّد. وهذه الأغطية هی 
صور التقييد» فيتيقن' هؤلاء أنه لو فني تقييدهم حصل مقصودهم. 


قوله : فاستمسكوا بالعمد وفازوا به, واقتلعوه من الأرض فأخرجوه 
فسقطت القبّة على من بقي . فلو رأيتهم يموجون فیها. ويدخلون بعضهم في 
بعض. ويوذي بعضهم بعضاء وهم لا يهتدون. 

آقول : يشير بهذا اخطاب إلى الفاحصین الذین سبق ذکرهم فانهم إذا 
حصل لهم الاجتماع بالانسان الکامل یعودون منرّهيه عن النقائص التي من جملتها 
الانخفاض خلاف ما کانوا علیه . 

وأيضا فانهم يلجئون بعض الا مور إليه اقتداء بقول الامام العارف أبى يزيد, 
رضي الله عنه» لبعض تلامیده : «إذا عسرَت علیکم الحوائج فادعواآبا يزيد». ومن 
جملة تنزيههم له أنهم يرفعونه عن أماكن الهبوط . وهذا الرفع هو الاقتلاع المذكور. 
فلشدة هذا الرفع والتحاقه بالتنزيه يغار الله تعالى عليه فيأخذه إليه أخذ نقلة وإخفاء 
في عين الظهور. وهذه النقلة خرب الوجود وتجعله في حكم العدم لا في إمكان 
أسمه . 

وخرابّة هو وقوع القبة المذكورة. وهذا الخراب يكون في آن واحد. ولأجل 
التقييد الذي يتضمنه الوجود لا تحر القیدات به. وبطلان الإحساس به لأجل 
عدمها في الآن الذي انتقل فيه العارف وخرب الوجود . وهذا الخراب هو فناء القيّدات 
في الذات واتصافه بالبقاء الحقيقي الذاتي . وهذا الآن هو الذي ينمحي فيه الهی 
للمعرفة الااخذ في طريق الكمال. وهذا أقوى دليل على حدوث الموجودات المقيدة؛ 
فإنها تذهب أعينها وتتصف بحقيقتها الذاتية» وتعود بمنزلة العلومات في العلم 
والأوصاف للذات . 


۱ في (ا) ورس ق ۱۳۵ب) : « فیتیقنول ». 


هد الثالك عشر ۳۸۷ 

قوله ٠:‏ فلو رأيتهم يموجون فيها ويدخل بعضهم في بعض»» يشير به إلى أن 
الوجودات أحياءٌ مع فنائها في الذات . وهذا ضروري لأننا إذا قلنا : إن الوجود 
واحد» وحقيقته حياة» وجب أن تكون الأشياء الفانية في الذات أحياءً بحیاتها. 
رأما وصفه لهم بالتموج فلان الموجودات في العلم اجسام؛ ليست کهذه الأجسام 
لكنها لطائف قادرة على النفوذ فلا يمتنع على أجسامها دخول بعضها في بعض. 

قوله : ( ويؤذي بعضهم بعضاء وهم لا یهتد ون» يريد بهذه الأذيّة استعلاء 
بعضهم على بعض . والسافل يشهد العالي فيحصل له هذه الأذيّة. وليس له عقل 
يحكم بالقدر ولا للمستعلي عقل يحكم بالرهب. لکن هما بريئون [ كذا] عن 
العقل متصفون بالبصرء فالفرق ههنا يحصل لهم بالبصر لا بالعقل. 

قوله : كالحيتان في شبكة الصائد. فلما رأيت تخبُطهم أرسلت عليهم 
نار فأحرقتهم وأحرقت القبة والأساس والأوتاد والأثاث . 

أقول : مراده بهذا الخطاب تاييد ما ذكره في حق أصحاب القبَّة عند سقوطها . 
فلما ذكر تمويجهم ودخول بعضهم في بعض مثلهم بالحيتان في شبكة الصائد . 
وهذا للضيق الداخل عليهم آن اي الحادث . فانه یتزعزع 
له الوجود ویتغیّر في آن واحد تغیرا إلى الفساد العدمي . 

ويكون هذا الآن بعد انتقال العارف المقدم ذكره لسر هد اكرات آنا 
اا . وتأخذ الأشياء في الحو ليتصف هذا انحدث به. 

قوله : «أرسلت عليهم نار فاحرقتهم»» يريد به صورة الانتقام» فان حقيقة 
المنتقم هي النار . ومنها تنبعث النقمة إلى من آُریدت له . وهذا الخراب الذي يستولي 
على الوجود آن ظهور هذا العارف المهيّا للکمال یکون بالنقمة التي تنبعث إلى 
القيدات» فتزول بها كيفية التقييد وصورة التمایز. فهي تحرق الوجودات بذهاب 
تفييدهاء وتبقی حقائقها الفانية في الذات . ثم تستولي بعد هذا الان ظلمة یعدم 
التقييد فتفنی حقائق الا شیاء التميزة فى الذات» وتعود ذاتا بغير اسم ولا صفه . 
نهناك یتصف هذا الراد للکمال باو مع سائر الوجودات . وهذا معنی قوله : 
١‏ واحرقت القبة والأساس والائاث وال وتاد»» يشير إلى فناء جمیع التمیزات . 


۳۸۸ ست عجم بنت النفیس 


توله : ثم أحییتهم فقلت لهم : انظروا إلى ما استمسکتم به. فوجدوا 
هباءٌ منشورا . 

أقول : يريد باحيائهم بقاءهم في الذ ات . فان الحياة على ال طلاق لها . وعين 
الحو والفناء هو الاتصاف بأوصافها التي من جملتها الإطلاق . فإذا محيت الأشياء 
تعود فى الذات بمنزلة الصفات أو العانی . وكل هذه المعاني مُككْمنَةٌ فى ذات هذا 
ات پاش ولا در على ای ها عن أجل ان بارخ دای قائية عفد زوجم 
فلا يقدر على العبارة إلى حيث تتميّز له الوجودات وتتصف بالعدم والوجود معا. 
وهو الجمع الجامع بين النقيضين. فما دام محوًا تكون الأشياء في ذاته بمنزلة العاني . 
لكنها متصفة بالبقاء الحقيقى . 

كان لتاق يفول ليه المعاني : انظري إلى وجودك الذي كنت عليه 
وكان حقيقة عدمك . فنظرت إليه من حيث اتصاف الذات بالتقييد فوجدته هباء 

قوله : ثم قال لي : كن مع [أصحاب العمد . وان لم تكن معهم هلکت؛ 
وإن صاحبتهم هلكت. 

أقول : مراده بهذا الخطاب أن ينبّه هذا الشاهد على مصاحبة الأولياء]!') 
السابقين بالمعية والاتحاد. فالمعية هو جريه مقتفيا لاثارهم . والاتحاد ضرورة الاتصاف 
عجموع الوجود. فإن كل واحد من الكاملين المتصفين بمجموع الوجود يعود الأولياء 
السابقون له بمنزلة الصفات» فهو معهم من حيث الاتصاف بهم» وهم أصحاب 
العمد [ ۱۱۲ ب ] لأجل تفر‌دهم فى الأعصارء واتصاف كل منهم بالفردانية لاجل 
أن وجودهم واحد . فهو معهم في حال اتصافه بهم اتحادً؛ وفي حال جریه على 

قوله : « وان لم تكن معهم هلکت» يريد به أن العارف لا یتصف بالکمال 
حتی یتصف بمجموع الوجود. فإذا حصل هذا الاتصاف ضرورة اشتمل على الکاملین 


١‏ . النص ما بين معقوفتین ساقط من .)١(‏ وتم استکماله من (س. ق ١75‏ ب). 


۳۸۹ a E 

التقدمين عليه بالزمان. وإن لم يحصل له هذا الاتصاف يكون من حزب الجاهلي 
والجهل هو الهلاك على احقيقة. 

قوله : « وان صاحبتهم هلكت»»؛ يريد به أن ما سوى العارف في عصره 
ای اعلیه: هل ا . وایضا فإن عارفین كاملين لا يجتمعان في عصر واحدء 
ولا في زمان» بل ولا في آن . ولو اجتمعا لکان احدهما افضل می لاحن ولا یجوز 
ذلك . إذ الکمال ليس فيه تفاضل لان القابل واحد. وهو انطباع صورة الله في مرآة 
الوجود. التي هي النور. ومحال أن ينطبع عن الصورة الواحدة صورتان. فلهذا لا 
يجتمع كاملان في عصر واحد . ولا يجتمع مع الكامل في عصره إلا دونه. ومن 
دو بالنسبة إليه هالك . فکانه قال له : إن صاحبت الکامل لم تكن كاملاء وهذا ما 
حصل له قبل الکمال . 

قوله : ثم قال لي : من رأى العمد فقد خجب . وإيّاك واحجاج فانه تورث 
الهلاك . 

آقول : يريد به العنی الذي تکلمنا عليه فيما تقدم على هذا القول. وهو 
قوله :« وإن صاحبتهم هلكت». لأن رائي ' العمد هم المصاحبون للكامل في وجوده. 
ان صورة العمد ومعناه هى صورة الكامل بعينها. فإنه لا معنى للعمد إلا ذات 
متصفة بالفردانية مستقلة بحمل الوجود. وهذه حقيقة الكامل. فمن صحب هذا 
الكامل في الوجود حجب عن الكمال لأننا قرّرنا أنه لا يمكن وجود كاملين معا. 

وهذا الخطاب يلحظ من باطنه تناقض ما في قوله :«من رأى العمد فقد 
حُجب». فان الموجودات فى زمانه تكون محجوبةً عن الكمال. ولا يبعد أنه في 
حال انتقاله يكمل واحد منها. بل كذلك هو ضرورة لأنه لا يخلو الوجود من كامل 
سوى آن واحد . ويكون هذا الهیا قد أخذ في الكمال في هذا الآن. . فلا يخلو الزمان 
منه أبدا . فقوله :«من رأى [ العمد ] ۲ فقد حجب؛ يريد به المغايرة ف في المعنى في 


۱ في (۱) ورس ) : «رائین». 
۲ الکلمة ساقطة من (۰)۱ والاستدراك من رس ق ۰)1۱۳۷ الذي زاد ه منکم»» بعد : من 
رأی. 


۳۹۰ ست عجم بتت النفيس 

وأما في الظاهر' فمناسب بالتقریب لأنه جعل الحكم للبصر. فکانه یقول: 
ما دامت الموجودات مبصرةً لهذا العارف فهي محجوبةٌ به. 

قوله ٠:‏ وإيّاك والحجاج فإنه يورث الهلاك»» يريد بالحجاج ههنا الجدل بغير 
حق. وهو حقيقة الاعتراض على اللّه تعالی . فكأنه يقول له : هذه أفعالى وإياك أن 
تعترض» فان الاعتراض والجدل في اللّه بغير علم يورث الهلاك . ومنه قوله تعالى : 
ظ ومن الناس من یجادل في الّهبغیر علم ولا هدی ولا کتاب منیر 4 [ اج /۸]. 
وهذا ایضا ما حصل له قبل الكمال . 


.» في (۱) و( س ) : «وآما في ظاهر‎ .١ 


قال الشيخ» رضي الله عنه : 


المشهد الرابع عسر 


بع اللا نب 


أشهدني الحق بمشههد نور الحجاج وطلوع نحم العدل . 
أقول : يريد به شهوده للحقّ تعالى في محل تمييز المعاني. والحق تعالى مستو على 
عرش الفصل» ظاهر بصفات الجمع - أعني جمع الأولين والآخرين. وهذا انحل هو 
الذي تُقَام فيه الحجّة على المحجوجين . إذ الله تعالی فيه مستو على عرش الفصل . 
وقد آن نصبٌ ميزان الحق . وقد أريد لأصحاب القبضتين الاستقرار کل في محله 
اختص بحقيقته . 

وقد كان هذا الشاهد في هذا الشهود مستودعا في مثال الآخرين من وراء 
ال الفاصل بين حضرئي ال خر والباطن» مائلا إلى جهة جهة الآخر فى الفرجة الواقعة بين 
النار والجنة » شاهد! بالنور الذي قد تميّز به العرش مج هوي غ وق ريه تور 
ال رایع 
مارا في الح امشترك» وولح في الآخر بالسبيل الذي يمر فيها المنتقلون» التي هي 
محل الجذب . 

ثم إنه استودع عالم مثال الآخرين مقابلا للسبيل القاطعة للحك» وهو ناظر 
إلى الأمام الذي عبّرنا عنه بالفرجة, لأن كل داخل من أصحاب الخلع إذا ولج في 
الآخر بسبیل المنتقلين» فلا بد له من الاطلاع على هذه الفرجة» لكنه مائل إلى الجنة 
ميل شهود عياني يلحظ منه النقمة من أهل النار. وهذه الفرجة التي هي بين النار 
والجنة مُعدّة لاستواء هذا العرش . 


۳۹۲ ست عجم بنت النفيس 

وقد آشار رسول الله عَيل, إلى هذا العنی في الحديث الصحیح الذي یذ کر 
فيه بروز العرش للفصل» فيستوي الله تعالى عليه» ويكون وجهه تعالی إلى جهئي 
النار والجنة. واحاجون مستودعون في المثلث الباقي من سعة الفرجة. لأن العرش 
ماس محمیقتّی النار وان وهو مستدیر والجنة والنار مستديرتان أيضا فينشأ هذا 
الثلث ضرورة من بين ثلاث دوائر. 

وهذا احل هو الذي یُذبح الوت فيه على ید يحيى» عليه السلام؛ عند 
منصرف العرش إلى محله» والفريقين كل واحد منهما إلى محله المقسوم له. وهذا 
النور الذي يمير به الشاهد من المشهود ههنا هو نور ينشأ من محل أخذ العهد. 
ولهذا كان فيه 1۱۱۳] نشأة الحجاج. 

وكانت نشأة هذا النور عند استدارة الزمان آن عطف الأول على الآخر 
وجعل :هذا النور محل انحاجین تذ كيرا للعهد . لأن الحجة لا 7 نقوم إلا بذکر مهد 
فإذا عرف الْتَحاجُون آنهم أجابوا ب« بلى» ثبت ثبتت الحجّة. وهذه العرفة تکون عند 
إنصراف امحاجين آن استقرارهم فى محالهم فتظهر لطيفة هذا النور عند المنصرف . 
ولهذا قال رحمه الله في ضمن هذا المشهد :«فتجلّی لهم في صورة العلم فتفاضلت 
الرؤيا». وهذا العلم بعينه هو تذكير العهد المأخوذ في الأزل. فمن هذا التجلي 
تظهر حقيقة هذا النور المميّز بين الشاهد والمشهود. 

وهذا الشهود يسمّى شهود التنزيه لأن هذه المعاني والاً وصاف والحقائق تُقام 
للشاهد في حضرة» وود في محيطها . ويستوي الله تعالى على عرش تحيط به 
تلك الحضرة» ويرسل إلى الشاهد خطابا في صورة ملاحظة . فكأنه يقول له : تأقل 
وتنرّة. وقد قال : « آشهدنی» و«قال لی» : : تال ويكون نور هذه الحضرة أمكن 
واشدٌ من جميع الأنوار. لأنه ذو ثلاثة معان ' . والأنوار الأخر إِمّا للتمكين وإما 
للتمييز. فالة التمييز هو قوله» بمشهد نور كذاء وآلة التمكين هی النجوم الطالعة في 
هذا الكتاب. 

وهذا النور يباين هذه الأنوار كُلُهاء لاجل كمون الثلاث معاني فيه. وان 
قيل: إِنَّهُ مركب من ثلاثة أنوار جاز ذلك أيضا. والمعانى الثلاثة الكامنة فيه هو أنه 


.) ب١71 في (۱) : ثلاث معاني والثبت من (سء‎ .١ 


المشهد الرائع عجر ۳۹۳ 
ميز للشاهد والمشهود باعتبار» ومستدیسر باعتبارء ومميّز للمعاني وقيام الحجّة 
باعتبار. وكونه مركبا من ثلاثة أنوار من أجل تضمّه للنورانيّة الناشئة عن الازل 
واحتوائه على اللطيفة التي تظهر لهذا الشاهد ههنا في صورة طالع. فهو مذ کر 
بصورة وئمیّز بصورة ومگن بوره يلما وری هذا الشاهد عنه بمشهد النور كان 
ميزاً. وعند وقوع الحجاج یکون مذ کُرا. 

0 : « وطلوع نجم العدل»» حیث بدأ بالحجاج, لزم منه ذکر العدل, لان 

ستواء على آي عرش كان هو حقيقة العدل . فهذا العنی ماخوذ من حقيقة 

۳ والشهود 
ویعرف له هذا النور بنور احجاج وعرف أن الطالع لا یکون في مفتتح الشهود 
وجب أنه لا تکیّف بكيفية الجري یوافی بهذا الطالع ماخوذا من معنی الحجاج» لأن 
حقيقة معناه هی مراد الله لاظهار العدل . 

وهذا شهود متصل لم يفارق فيه الشاهد المشهود من حين الابتداء إلى حيث 
الانتهاء؛ ورادة الرجوع حتی في الجتري خلاف ساثر الشهود. فإنه من حن جري 
الشاهد یفارق الشهود عیانا . وخصوص هذا الد وام بهذا الشهود من أجل تركيب 
نوره من الا نوار الثلاثة كما ذکرناه . فلما كان النور مرا كان ظاهرا بصفة بصفه التمییز. 
ولا جری هذا الشاهد كان الجري في هذا النور فظهر له عند الانقضاء في صورة 
الطالع المکن للشهود فکمنت صورة التمييز» وظهرت صورة التمکین المورى 
عنها بالطالع . 

وكان هذا النور ظاهراً هل الحجاج بصورة التذكير وكان ظاهرا في آن 
واحد بثلاث صفات يعبر عنها بثلاث صور. وليس لنا نور يتضمّن صوراً ثلائا 
سوى هذا النور» ان الأنوار لا تتضمّن أكثر من صورتين» ولا تظهر إلا معاني . وهذا 
خاصٌ بهذا الشهود لأنه يلزم منه الظهور بثلاث صفات اضطرارا : صفة التمييز بين 
ذوي الحجاج» وصفة التذكير بالعهد » وصفة التمکین للشاهد المقام بهذا امحل وهو 
المكن لشهوده. 

فكانه جرى فى هذا الشهود آخذا من محل تمايز ا متحاجين إلى ما هو أخفى 
من هذا امحل راجعاً إلى الحد المشترك الفاصل بين الحضرات الأربعة. وصورة هذا 


۳۹ ست عجم بنت التفیس 
الجري أخذ من ظهور إلى خفای مثل الرجوع إلى النفس والتدبیر القلبي . فان الإنسان 
إذا وقف مع اعتبار واحد في التفکر فيه يكون قد أخفى ظاهره وظهر لباطنه. 
ویسمّی هذاه رجوع إلى النفس». 
إليه ظاهر إلى ما هو أخفى منه. والحد المشترك بين الكل بالنسبة إلى الآخر خاف 
كما أن الظاهر بالنسبة إلى هذا الحد أيضا خاف . فليس لنا أظهر من« الآخر) في 
حقائق الأسماء الأربعة. ولا أخفى من« الأول». وهذه الأسماء هى التى عبّرنا عنها 
باحضرات. وهذا امد الذي هو محل جري هذا الشاهد هو الشترك بینهما . فلما 
کان» رحمه ال آخذا عند إلقاء الجسد من الخفاء إلى الظهور أخذ فى هذا الجري 
من الظهور إلى الخفاء حتى يتسلسل هذا الشهود وتتحقق له الاستدارة. 

فكأنه قال [ ۱۱۳ ب ] : أشهدني احق صورته في محل تمايز المتحاجّين الذي 
هوالنور» ومکن لي هذا الشهود بطلوع نجم العدل. 

قوله : فرأيت الساهرة وقد مُدّت والأرض قد ألقت ما فيها وتخلّت. 
وقال لي : يا عبدي تأمّل ما أصنع بأهل المراء واجدال والأهواء والبدع وأنا 
القاهر . 

آقول : مراده بهذا التنزّل إظهار حقيقة ما شهده آن قيامه في نور تمييز 
التحاجین . فمنه ظهور الساهرة التي هي أرض الوقف» وهي أرض بيت القدس؛ 
شرفها الله تعالی » وفیها قال اللّه تعالی  :‏ فإ نما هي زجرة واحدة فاذا هم بالساهرة © 
[ النازعات / ١۳‏ ]. 

وقوله ١:‏ قد مُلّت»» يريد به الإشارة إلى ما ورد في الحديث الصحيح :إل 
الله يوحي إلى جبريل» عليه السلام» أن يوسع في الارض. قال : فتملٌ كما يمد الأديم. 

وقوله ٠:‏ والأرض قد القت ما فيها وتخلّت» يشير به إلى حقيقة القيام من 
القبور. فان الأرض عند الصيحة تظهر ما بطن فيها من صور الأموات كالجراد. وفيه 
قال تعالى  :‏ یخرجون من الاجداث كانهم جراد منتشر 44[ القمر / ۷]. فتتخلی 
الأرض تخلي راحة متهيئة لحمل الواقفين عليها. 


۱ فی (س: ق۱۳۸ ): «شرفه الله). 


الشهد الرابع عشر ۳۹9 

قوله ٠:‏ وقال لي : يا عبدي تأمّل ما أصنع باهل الراء والجدل والاهواء والبدع؛, 
يشير بهذا الخطاب الرټاني إلى قيامه بتذكير العهد للعارفين» فانه أول المصدقين 
پاخد العهد هم العارفون لا هم مه وه نی انا وهو ظاهر لهم عياناء فعند قيام 
الحجّة واستنطاق التحاجین یکون العارف مبادرا بهذا التصدیق» وفي تجلي الوقف 
ظهور حقيقة شيء من الربوبية. 

فلهذا خوطب هذا الشاهد ههنا بالعبودية لأجل اتصافه بأوصاف الربوبية. 
فهي والعبودية کامنة في ذاته . فعند الاستنطاق یکون عبدا فلا یتصرف حکم 
لهذا الاسم حقيقة ظاهرة في الاخر. 

ویشیر بالًمر ٍلی کونه فی حکم هذا الشهود شاهد! للاستواء والقسمة بالعدل 
ومقابلة الأسماء واستوائها في ميزان امحق. وقیام أهل امجدال والراء والأهواء والبدع 

قوله :« وأنا القاهر» حيث كان مستویا على عرش الفصل » و اخصوم محضرة 
والأحکام إليه» يعطي من یشاء وعنع من یشاء . كان في حال المنع ' مُسمِّى بالقاهر؛ 
الذين هم أهل النار . ثم ینزع اللّه هذا الاسم في صورة التحوّل ویلبسه الملائكة 
المتولية على النارء وهم الزبانية. 

وفي مقابلة هذا الاسم : اللطف والرفة والرحمة التي تلتبس بها خزنة الجنة. 
نکلاهما مقهورون عند الحجاج. وعند الفصل يجعل هذا القهر نصيب أهل التار» 
فنطقه بالقهر لا جل استوائه على عرش الفصل . 

قوله : فرأيت سرادقا مضروباء عموده من نارء وأرجاؤه وآطنابه من قطران . 
فقال لي : هذا سرادق لك. أفيّ يقع خلاف أم بغيري تتکلم ؟ أإليَ يقدر. 
هيهات هيهات لا خيلوا وتبّت أيديهم بما كسبوا. 


١.في‏ رس ق ۱۳۸ب ): و في حال القهر . 


۳۹۹ ست عجم بنت النفیس 

آقول : يريد بالسرادق مثال النازلة كتمثيلها في عرض الحائط للنبي, عى 
وهذا السرادق هو نصيبه من النار. ولو لم [ يكن]' إلا قسط العنصر الناري الذي 
فى جسده. وهذا الشهود يشبه شهوده للصخرة. فأقيم له هذا الجزء فى صورة 
سرادق يشتمل على المستودع فيه. 

قوله : «فقال لي هذا سرادق لك ۰ يشير به إلى احتوائه على المؤمن والكافر 
فالاعان نصیب صورته والشرك شيء برز له في حقیفته نصیب . ولهذا كان عمود 
السرادق من نار» ولم يكن هو من نار . فعرفنا أن هذا العمود هو نصيب الا شراك من 
حقیقته . وتأييد هذا قوله یه : « الطْيَرَةٌ شرك وما منا إلا من یجد». وقوله عليه 
السلام : وما منا ال من له شيطان» ولکن اللّه آعاننی عليه فاسلم) . 

والشیطان هو حقيقة النار . ولهذا نقول :9 ٍن الجن روحانیات الکافرین». 
وهی هذه الحقيقة النارية. فلما كان لهذا الشاهد عناية من اللّه تعالی فرق عناصره 
عند جمع الجمع» وصقّاها من شوائب الكدرء فعادت النار التي هي نصيب الشرك 
الذي في ذاته مباينة له کمباينة الرحمة للانتقام . وجعل هذا السرادق مهيئا لحقائق 
الموجودات التى اتصف بها هذا الشاهد . 

فعند انفصال الفصل» وانقضاء الحجاج يفسح [ 4 ١١‏ أ] في هذا السرادق 
بالقدرة ويعود هو حقيقة النار. وهذا الانفساح يكون عند وضع قدم الجبار في 
النار» كما ورد في صحائح الأخبار. فقوله : « سرادق لك»» يشير به إلى ما احتوت 
ذات هذا العارف عليه من الشرکین. فا لخطاب له والاشارة إلى احتوین. 

وقوله :«أفي يقع خلاف»» إشارة إلى هؤلاء أيضاًء وهم الختلفون في مبعث 
الرسول عه » والمكذبون والسامعون من غير (صفاء . فكل هذه صفات تصدق على 
الکافر بهذه البعثة . 

وقوله :٠أم‏ بغيري تتكلّم)» يشير به إلى أنه تعالی هو التکلم والسامع» 
والتابع والتبوع والمرسل والمرستل» والموافق والخالف . وهذه الإشارة إلى إثبات الصفات 
والأسماء فإنه إذا تسمّى منتقما تكون ذاته مسماة بالاسم محتوية على النتقم 
منهم . فهؤلاء هم الخالفون وهم صفة له والمنتقم هو اسمه وهو بمنزلة الهادي ههنا. 


١‏ . الكلمة ساقطة من (۱). والاستدراك من (س). 


الشهد الرابع عشر ۳۹۷ 
فاذا كان ات متکلما كان متصفاً بالصفات التي من جملتها الخلاف؛ ویکون 
مسمی بالأسماء التي من جملتها الانتقام. فكأنه ينطق بالسن الصفات بالخلاف 
ویتسئی بالأسماء فیظهر بحقيقة الكلام» فهو التکلم في حال کونه مسمی , واخالف 
في حال کونه متصفا . والخلاف ههنا بمنزلة الکر. وقد قال تعالی : ( ومکروا ومکر 
الله [آل عمران / 64 ]. وحقيقة مکره هي عين مکرهم. فکانه قال :«آفي یقع , 
خلاف وأنا الناطق با خلاف) . 
وقوله ٠:‏ أإلي یقدر»» يشير به إلى عدم قدرة التقدیر من هؤلاء انختلفین. فان 
نفس الاختلاف ينفي القدرة. ولولا نفیّها لا سموا هولاء مختلفین, لأن القدرة 
عبارة عن شيء من نفوذ الحكم وهو إقامة الحجة والإتيان بالدلیل لأن حجّة الله 
على العباد لا تقوم إلا بتذكير أخذ العهد والاستنطاق والإجابة ب« بلى ». وهناك 
يرتفع الخلاف ويستودع الحكم في حقيقة الاسم الرب. وهذا الحكم ينشأ عن 
التقدير» وهو قوله تعالى  :‏ وقضى ربك ألا تعبد وا إلا یه 6 [ الإسراء / ۲۳ ]» 
وهو لا يقدر إليه كما قال أي لا يُقضى عليه. 
قوله : «هیهات هيهات لما خيلوا وتبّّت أيديهم بما کسبوا». يشير به إلى 
التخیلین للاتصاف بالربوبية والقدرة واحکم على الناس والاستعلاء» كفرعون ومن 
تابعهم' . فإنه بمقدار ما حكم في قطر من أقطار الأرض» وأخذ في الاستعلاء فسدت 
اليّلة التى فى رأسه واستندت إلى الجهة التي أخذ فيها فنظر بهذه الفاسدة أنه مستو, 
على العباد استواء ارب على المربوبين. وقد أشير إلى ذلك بقوله تعالی : لإ وقال 
فرعون يا أيها اللا ما علمت لكم من له غيري ‏ [ القصص / ۳۸]. فتبّتْ يداه بما قال . 


قوله : ثم قال لي : يا عبدي إذا دخل التناظرون في هذا السرادق فانظر 
فريقك فسر معهم فان نجوا نجوت, وإن هلكوا هلكت. 

أقول : يشير بهذا الخطاب إلى استعداد السرادق للمختلفين فهم أرياب 
الناظرة» وهی الجدل والاختلاف . فانه لا قال له« هذا سرادق لك آفي يقع خلاف؟؛) 
أشار بقوله « لك» إلى أنه للمختلفين في ذاته من ذاته. ثم ان امختلفين ظهروا من 
حين نطق الله تعالى باضافة السرادق إليه من ذاته» وهكوا بالدخول فيه إذ هو معد 


۱ في رس ق ۱۳۹ب) : تابعه». 


۳۹۸ عد مج ينه این 


لهم فأمر عصاحبة صفاته وموافقته لهم في الدخول . وهذه الوافقة تکون للمستعلین 
بالجدل. فهو لا صاحب إلا ظاهر الحجة. 

وأيضا فإنه من حيث هو صورة فهو من أرباب العقول القائمين بالحجة. 
والقائمون بالحجة ههنا هم صحاب الفرق . وهذا الشاهد من حين اتصافه بالجمعيّة 
أعطى الفرق» ففريقه من التناظرین هو رب الفرق الظاهر باحجة. 

قوله :« فان نجوا نجوت, وان هلکوا هلکت». يشير به إلى أن المال إلى 
الرحمة» على رأي العارفين» ولو بعد حين. وهو النسيان الذي أشار إليه في كتاب 
« الفتوحات...». هذا في حقيقة الأمر. وأما في الظاهر فان الكافر ورب الجدل 
وهو الناطق ب« قدم العالم» ومن تابعهم فانهم هالكون. فإذا ثبتت الحقيقة كان 
هؤلاء ناجين وإذا الظاهر كانوا هالكين. 

فهذا ظاهر هذا اخطاب. وأما حقيقته فيريد بها أن بقاء العارف وصفاته فى 
الذات هو عين هلاکه. وفناؤه مع صفاته فيها هو عين النجاة. فکانه يقول له : إن 
بقيت في الوجود مع الصفات كنت هالكاء وإن فنيت في ذاتي» فانت ناج. وهذا 
ما حصل له قبل الكمال. 


قوله : ألق سمعك واشهد. فهذا ميزان العدل قد صب وصراط الق قد 
مد وجحيم الخلاف قد سُعْر. وجنان الموافقة [ ٤‏ ١١ب‏ ] قد أزلفت . 

أقول : يريد به الإشارة إلى دوام الاستماع والشهود مع عدم الاعتراض بالأمر. 
وهذا مشل مفتسح هذا الشهد . فإننا قلنا : إن شهوده يشبه التنزل . 

وقوله : هذا ميزان العدل قد نصب». يشير به إلى عطاء الاستحقاق بقدر 
السعة لانه لا يكون إلا بميزان الحق الذي ينشأ عن التقدير. وهذا من قوله تعالى : 
ف ولو شئنا لأتينا کل نفس هداهاء ولكن حق القول مني # [ السجدة / ١‏ ] وتحقيق 
القول ههنا هو التقدير مقتنا بالقضاء. هذا كله والحق تعالى مستو على عرش الفصل. 

قوله : « وجحيم الخلاف قد سْعرَتٌ»» يشير به إلى خلاف الكافر للرسول؛ 
كما أزلفت الجنة للموافق' ایضا. فإنه من حين يستوي الله تعالى على عرش الفصل 


(N في (۱): « كما آزلفت الجنة للحق أقوله ایضا »» والتصحیح من رس ق‎ .١ 


الشهد الرابع عشر ۳۹۹ 
دم قيقتي النار والجنّة معدائين لاهلها . قبل امحجاج افترق التحاجون إلى الجنة 
والنار على ما یحکم لهم به . 


قوله : فإذا النداء : أين ذوو العقول بزعمهم 0 
تابعهم» فأدخلوا و في السُرادق فسئلوا : فيم صرفتم عقولكم ؟ قالوا : فيما 
يرضيك. قال : ومن أين علمتم ذلك بمجرّد العقل أم بالاتباع والاقتداء ؟ ۳ 
فقالوا : بممجرّد عقولنا. فقال : لا عقلتم ولا فلحتم. لكنكم تحكمتم. يا نار 
تحكمي فیهم . فسمعت ضجيجهم بين أطباق النيران بالويل. فقلت : من 
يعذبهم ؟ قال لي : عقلهم. فهو كان معبودهم. ما سألهم [سواهم ]. ولا 
يعذّبهم غیرهم . 

أقول : يريد بالند اء الصيحة التي تخلص بين المتمازجين التمائلین في الصوّرء 
وهذه الصيحة نشأت من قوله تعالى : 9 وامتازوا اليوم أيّها المجرمون 4 [یس / 
٩‏ أراد تخليص المؤمن من الكافر بمعزل لائق بالإيمان. وهذا النداء ینش من المنرّه 
تعالى» ولهذا بدا بخطاب أرباب العقول. وإن كان الحكم ههنا للرب. لكنّه قد ظهر 
ههنا بصفة التنزيه. ولهذا كان الفلاسفة من أرباب العقول. 

قوله :)ومن تابعهم»» یشیر به لی الداخلین في عموم ا بالعقل. 

قوله : « فأدخلوا فى السرادق»؛ يريد به دخولهم في احل الذي یکون فيه 
الحساب» وهي أرض الوقف . ولهذا قال : فستلوا. والسؤال هو لتحقیق الحجّة 
علیهم بصورة الامتحان . ولهذا قال لهم :« جرد عقولکم أو بالاتباع والاقتداء»؛ 
وكل هذا ابتلاء منه تعالی . فلما قالوا: بمجرّد عقولناء كانت حجَهة الله هي البالغة. 

وقوله لهم :٠لا‏ عقلتم ولا فلحتم»» يشير به إلى اظهار النقمة في صورة 
الغضبء ولهذا قال : «یا نار تحكّمى فیهم». لأنّ النار هي حقيقة المنتقم» كما أن 
الجنة هي حقيقة الاسم الرحمن . ۱ 

قوله : + فسمعت ضجیجهم بين أطباق 
والعذ اب اللاحق بهؤلاء. رسد الخلع إلى جهة الاخر . تحقّق الشاهد فيه 
جميع ما قاله الرسول م نينا فان 


۱ في (سءق ۰) ويقيناً عياناً» . 


النیران»» يريد به يقينه بالقيامة 


۰ ست عجم بنت النقیس 

قوله :«فقلت : من یعذبهم ؟ قال لي : عقلهم. فهو كان معبودهم» يريد 
به اعتمادهم وتسلیم آمورهم إلى العقل . فان العبود عبارة عن الرب آن تسلیم 
ال مور لیه وامتثال أوامره» وحقيقة النقمة التي تظهر في حى هؤلاء ناشئة عن هذا الاسم. 

قوله : ما سألهم سواهم ولا عذّبهم غیرهم»» يشير به إلى العقل الذي هو 
قوة من قوى النفس عندهم. فان مبنى قواعدهم على النفس. وإليها مرجع أمورهم, 
ولهذا كانت هي العذبة لهم . ولذلك قال : ما سألهم سواهم ولا عذّبهم غيرهم, 
يشير به إلى أنفسهم . 

قوله : أين الطبيعيون ؟ فأتي بهم . فرأيت أربعة أملاك غلاظ شداد, بأيديهم 
مقامع. فقالوا لهم : يا ملائكة اللّه ما تبغون منا ؟ قالوا : نهلككم ونعذبکم. 
فقالوا لهم : ولأيّ شيء ؟ قالوا: كنتم في الدنيا تزعمون أنّا آلهتکم وكنتم 
تعبدوننا من دون الله وترون الأفعال منا لا من اللّه فسلّطنا الله عليكم نعدكم 
في نار جهنم. فكبكبوا فيها. 

أقول : يريد بالأربعة الأملاك روحانيات العناصر الأربعة التى مبنى الأجسام 
لها مرج اذ ذه فاا تفه حملت روخاي فى عون اک لذن زاهک 
عندنا هي الروحانیات . وأما القامع التي بایدیهم هي صور القهر الذي قد تحقق 
لهؤلاء بواسطة هذه الأملاك واتخاذهم آلهة لهم. واللك من حيث هو عبد مألوه 
یابی أن یکون إلها حتی إننا نقول : إن لنا ملائكة لا یعلمون أن الله خلق غیرهم. 
فالعبود هو اللّه» مع نفي الغيريّة. فلما انُخذ هؤلاء الملائكة آلهة سطوا بحقيقة 
القهر على المّخذین» وقامت واسطة الا خذ ‏ في صورة مقامع. 

ولجهل الطبیعیین ععبودهم ويقينهم بالوهية الملائكة قالوا لهم : ما تبغون 
منا؟ فاجابت اللائکة بما قال حالاً وفعلاً. وهذا الفعل الصادر من الملائكة هو كبكبة 
هؤلاء في النار . 


قوله : أين الدهريّة ؟ فقيل لهم : أنتم القائلون : وما یهلکنا إلا الدهر 
حدثتم أنفسكم أنكم ستردون على هذا المقام؟ فقالوا : لايا ربنا. فقال: ألم 


۱ في رس ق ٠١‏ ١ب‏ ): ۱صورة الا خذ 4. 


الشهد الرابع شر ا 
يأنكم الرسل بالبيّنات وكذبتم وقلتم : ما نزّل الله من شيء ؟ اخسؤوا فلا 
حجة لکم. فكبُوا على وجوههم في نار جهنم . 

أقول : يريد بالدهرية قوما نسبوا ال فعال إلى الدهر» وظنوا أنه غير الله . ولم 
یعتقد وا ذ فى الوجود إلها فقالاً سوی الدهر» فحقٌ علیهم العذاب . ولو نهم تيقنوا أن 
دالدهره اسم من أسماء الله لم يتوجه عليهم لائمة . وكان الدليل لهم على هذا 
اليقين قوله عه :٠لا‏ تسبّوا الدهی فإن الدهرهو الله . والحديث الآخر في الصحيح 
[۰ 1۱۱] قوله ييل » حاکیا عن ريه أنه يقول تعالى ٠:‏ شتمني ابن آدم ولم يكن له 
ذلك» وسبّني ولم يكن له ذلك . أمّا شتمه لي فاتخاذه معي الأولاد والأنداد. وأما 
سه لي فإنه يسبب الدهر وأنا الدهر». فلما لم يعتقد وا ما أراده النبي عفن ؛ من 
نسبة الأفعال إلى الله توجهّت عليهم الحجة؛ ونزل القرآن ذامًا لهم في قوله تعالی : 
وما يهلكنا إلا الدهر # [ ال جاثية / ۲6 ]. 

فان الرسولء عه » أشار في قوله :٠لا‏ تسبُوا الدهر؛ إلى زمان يُعرف وله 
بالأزل» وآخره بالابد » وهذان نعتان من نعوت اللّه تعالى . وهؤلاء الکفار لا أشاروا 
إلى هذا الزمان الفلکی الذي لا حقيقة له فى أيام الله تعالی شهد هذا الشاهد 
رضي الله عنه» عذ ابهم لتحقيقه با جاء به الرسول»عليه السلام . 


قوله : أين العتزلة الذين اعتزلوا عن الصراط الستفیم ؟ فأتي بهم أجمعين. 
فقيل لهم : ادّعيتم الربوبية. تقولون : ما شئنا فعلنا. فسحبوا على وجوههم 
في نار جهتم . 

أقول : يريد بهذه الطائفة ناسا ينسبون الأفعال إلى أنفسهم» وفاتهم أن 
لأفعال لا تليق إلا بالرب تعالى» لأجل نفوذ حكمه في الوجودات؛ حاکما لا 
محكوماً عليه . فالأفعال لا تليق إلا به» مقترنة بالقدرة. بخلاف احکوم عليه الذي 
هو العبد. إذ لا قدرة له ولا حكم. فمن أين تصحٌ دعوى هؤلاء مع ثبوت الحكم 
عليهم والخوف والعجز اللازم لهم. وهذه حجج الله ظاهرة على حقائق هؤلاء. فلا 
جرم شهدهم. وقد حقّ عليهم العذاب من جملة مَنْ تقدم عليهم من المفترين. 


و : أين الروحانيون ؟ فأتي بهم. فرأيتهم أقبح الناس صوراء وأشمت 
الناس حالاً. إلا طائفة واحدة منهم غزلت عنهم في كنف النبيين والصديقين 
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تحت سرادق الأمن. فقال لي : انعظم معهم إن أردت النجاة» واسلك سبيلهم. 
یی ا . فإذا فني الميم فانتظم معهم ما دامت المعيّة. فاذا 

فنیت المعيّة فاحكم با شنت ولا جناح عليك . 

آقول : يريد بالروحانيين طائفة تقول بفیض العالم العلوي على السفلي» خصوصا 
بالكواكب» مع جحود الفاعل تعالى» وهم الصابعة . فلأجل جحود الفاعل رآهم أقبح 
الناس صوراء لأنه لم یوجد مَنْ قال بجحود فاعل واحد من الروحانین إلا هؤلاء. 

قوله : إلا طائفة منهم عزلت عنهم فى كنف النبیین و الصدیقین». يريد 
بهم التابعين الموافقين للرسل . فانهم يقولون إن الكواكب آيات الله 00 
أفعاله . وهذا يوافق الآية» وهي قوله تعالى  :‏ وجعلنا الليل والنهار آيتين % [ الاسراء | 
1۲[ . فالقائلون بهذه الآيات قسم من الروحانيين لا نهم نسبوا فعلها إلى الله تعالىء 
وجعلوا فعل اللّه تعالى مخلوقا عندهاء كما جُعل الري عند الماء » والشبع عند 
الخبز. فهولاء هم الذين غزلوا في كنف النبيين والصديقرن» عليهم السلام» وهم 
حت سزادق الام كما ذكر. 

قوله :«فقال لى : انتظم معهم إن أردت النجاة واسلك سبیلهم»» يريد به 
اا E‏ ل . ولهذا قال له :ولا 
تنتظم معهم ما دام الميم»» يشير به إلى ميم المعيّة» وهو قوله « معهم» أي تكون 
مصاحبتك لهم ظاهرة. ولأجل ذلك قلنا : إنها قلبية. لكنه يريد بهذا الانتظام 
انتظام الاتصاف وهو الذي يشبه الاتحاد. 

وهذا الخطاب قد حصل له عند اتصافه بجمع الجمع» وهو فناء الأعيان التي 
شهدها متمايزة عند الجمع ؛ بين النقيضين. وهذا الفناء هو عين البقاء . فهناك يعود 
الشاهد متصفاً بالأعيان المتميزة. ولا حقيقة لتمايزها إلا ذهناء فتشبت المعية في 
ی وتزول الميم الملحقة ب«مع»» وتخفى ميم المعية ایضا خفاءً يلحق بمنزلة 
العلم . ویبقی لفظ العية ثابتا فى الذهن لاجل يقين الشاهد أنه اتصف بکثرة متمیزة؛ 
وتعدم ميم المصاحبة اللاحقة 5 معاء كما عدمت الا شیاء التکثرة في ذات الشاهد 
وفنيت حقائقها متحدة به» وعادت صورته هی الظاهرة بالاتصاف دون أولي الفنای 
وتخلّفت الكثرة منتقشة في خياله . فلهذا كانت المعيّة باقية بعد هذا الاتصاف. 
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فکانه قال له : انتظم معهم إذا كانوا لك بمنزلة الصفات» وكنت مفنياً لهم عند 
الاتصاف بمجموع الوجود . ولا تنتظم معهم ما دامت حقائقهم موجودة مسمّاة بهم. 
قوله :(فإذا وؤ فني الميم انتظم ما دامت العیة» يشير به إلى المعية التي قلنا فيها 
إنها تعود في حال اتصاف العارف بمجموع الوجود ذهنية» ولا تفارقه من حين' فناء 
اميم إلى وقت اتصافه ببقاء البقاء . فهداك تفنی العية الذهنية» ویعود العارف ذاتاء 
تفر اضفات: والیم التي تفنی أولاً قبل فناء المعيّة يكون فناژها من حين اتصافه 
بالجمع إلى آن اتصافه بجمع الجمع. وهذا يجوز الاتصاف به في آنين - أعني اجمع 
وجمع الجمع. وقد يكون حصوله في أيام كثيرة . 
وأما فناء المعية الدالّة على المصاحبة الخافية فيكون من حين اتصاف الكامل 
بالبقاء إلى وقت اتصافه ببقاء البقای فمن هناك يعود الكامل اختياره على وفق 
مراده. ولهذا قال له : ( احكم بما شئت» وهذا ما حصل له بعد الكمال بآن واحد» 
وقبل اتصافه ببقاء البقاء. ولا يعود عليه جُناحٌ كما قيل له لأجل تفرّده بارادته. 


قوله : ورأيت السبعة الأحزاب من الروحانيين قد سلوا فصاروا 
محجوجين» قد لعبت بهم الأهواء. واستهواهم الشیطان. فاستعاذ جميع 
الطوائف [ ۱۱۵ ب ] منهم ومن عذابهم . وحصلوا بين أطباق النيران : هذا 
الذي كنتم به تكذبون. أين لاهوتكم يشفع في ناسوتكم. [ وقل جاء الحق 
وزهق الباطل 46 [ الإسراء / ۸۱ ] . فدخلت الجنان مع الحزب الثامن, فأزلت اليم 
كما قال ليع > فبقیّت العية بسبعین آلف حجاب . . فلم تزل العية تقطع احجب 
رتخرقها حتى هلكت في آخر حجاب. وما بقي حجاب ولا معية. فإذا الخزب 
الثامن ينادي : فإ ربا [و] آتنا ما وعدتّنا 4 [آل عمران / ۰۲۱۹ 

أقول : يريد بالسبعة الأحزاب العالم الذي يقول بروحانیات الكواكب السبعة 
السيارة. فإنه شهدهم مقطوعي " احجّة لا حجّة لهم. وكأنه شهدهم في هذا امحل 
ثمانية . فقد أفرد التابعين بمعزل من السبعة» وهم الفريق الذي أمر باتباعه لهم لأنهم 
يقولون بالوسائط » وهی صفات الله . فلاجل موافقتهم للأنبياء دخلوا الجنان» ودخل 
هذا الشاهد معهم. 


۱ في (۱) ورس ) : «مقطوعين». 
. في (۱): «حیث »» والثبت من رس ف ۱ ۱ب ). 
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وكان» رحمه اللّه» في مجموع هذا الشهود مستودعاً في مثال الآخرين كما 
قلنا في مفتتح هذا الشهد . فلم يزل في هذا امحل إلى حين انفصال الفصل» ورفم 
العرش» وتمييز الفريقين بعضهم عن بعض» وإباحة الدخول في الدارين. فانتقل من 
المثال إلى حقيقة الاسم. ثم إنه دخل مع فريقه بشفاعة النبيين. لأنهم من حين 
صاروا فى كنف النبيين لا يدخلون إلا بشفاعتهم. 

واقول : |نهم داخلون فى شفاعة محمد ك ٠:‏ لاجل انعظام هذا الشاهد 
معهم د هو تابع حمد ؛ حذو التعل بالتعل. 

قوله :« فازلت الیم»» يريد به فناء هذا الفریق الثامن في ذاته فناء اتصاف. 
ويريد بذلك أنه كان عند الخلع الذي أريد له فيه الاتصاف بجمع الجمع في الاسم 
«الآخر». وهذا شهود جري من الاسم الآخر إلى محل الاتصاف بجمع الجمع. 
وهذا امحل لا يكون إلا في الح المشترك للأسماء الأربعة لان حقيقة الجمع لهاء فلا 
يكون الشاهد لهذا الجمع إلا مستودعا في الحد استيداع حمل ليحيط بالأسماء. 
فكأنه جرى عند إزالة الميم الذي هو الملحق ب«مع» آتيا من الآخر إلى جهة الأولية 
فى هذا الحد الذي هو محل الاتصاف بالجمعيّة . 
1 قوله : 9 فبقيت للع يشير به إلى المعيّة الذهنية المصاحبة له في هذا الجري 
لأنه اعتقد الاتصاف بالجمع اعتقادا > لأجل بقاء المعيّة في ذهنه من غير يقين تمكّن 
ذلك الاعتقاد . فلما انتهی الجري وتحقّق الاتصاف كان عين يقينه هو ابتداؤه في 
زوال العية. ثم ٍنه جری جريا آخر قطم فيه السبعون حجاباً التي بقیت العية بها. 
وكان هذا القطع في ۲ في آن واحد. فنهاية هذا الجري هو وقوفه عند آخر حجاب وهو 
الذي زالت عين المعيّة الذهنية فيه. 

وهذا بعينه هو يقينه بالاتصاف بجمع الجمع. وهذا نهاية هذا الخلع وهذا هو 
الخلع الکامل . وهو الذي يجري الشاهد فيه ثلاث مرّات يقطع بها ثلاث مراتب» لا 
أكمل من هذا الخلع» بل لا مکن فوقه لأنّ غاية ما یعهد في الخلع اضروج من 
ل سس ری وفوق هذا الجري من الباطن الذ كور إلى ما هو 
آشد بطونامنه» کشهو كشهود العلم فى الأولية والازل وما آشبهه. فان هذه الا وصاف 
خافية بالنسبة إلى مجموع لاسما ء . فالجري یکون إلى أحد هذه الا وصاف أو إلى 
أضدادها أو إلى ما يقابلها. 
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وفوق الجري جري آخر يسمى جري التردد. لاله ترد في أطوار مراتب 

الكشف . وهذه الثلاثة قد حصلت لهذا الشاهد, رضي الله عنه. في هذا الخلع 

الواحد . فلاجل هذا كان هذا الخلع هو الكامل. والخلع الكامل لا يكون إلا للكامل 

[ الذي يقدر على الخلع بالاختيار» لان هذا الخلع الذي هو المثلث مقرونا بالترذد فى 
لمراتب» وهذا التردد لا يكون إلا للکامل ]' المنفرد في عصره بحمل الاشياء. 


قوله : قال العبد الفقير إلى رحمة ره : فتجلّى لهم في صورة العلم. 
فتفاضلت الرؤيا وقال لي : هذه صورتك › ابرز لهم فيها. 

أقول : يريد بنطقه بالعبودية ههنا إظهار حقيقة خطابه في مجموع هذا 
الشهود. فإنه لم يخاطب فيه إلا بالعبودية» إذ هو مقتضى هذا الكشف الذي شهد 
فيه صورة الحجاج» وقيام حجّة الربٌ على العباد. فأراد إلحاق رجوعه بخلعه» فنطق 
es‏ 

اح ار لم ل ل ا الجنة قبل 

0 من الحي إلى الحي, ليتبيّن العالم من الجاهل» والشاهد احق من المفتري. 
والعارف الکامل من الناقص ها ليا العلم . 
بأخذ كل واحد من هذه الأصناف نصيبه من الرؤياء وياخد كل واجد من الشاهدين 
نصيبه من العلم . فان لشاهد الو تفي ولصاحب الحال نصيباًء وللمنفرد 
NE‏ يكل بد هم اشرق ينان ا خر هة ورا . فليس نصیب 
شاهد الصورة كنصيب النفرد بكماله. فإنّهُ يشترط فيه أن تكون سعته تحتوي على 
مجموع الوجود وتقترن هذه السعة بالاتصاف بخلاف نصيب صاحب الصورة» 
فإن غايته الرؤية» وسعته نصيبه بقدر ما بينه وبين التجلي في هذا الوطن. 

وأما نصيب صاحب الحال فإنه بقدر ما تحتوي عليه جثته فققط . فهذاهو 
[ ۱۷ التفاضل في الرؤيا بقدر مراتب السعة اتلفة ين هده الثلاثة اصناف . 
وهذا تل مختصٌ بهم . حتى إن أصحاب الجنة الذين هم على غير هذه الا وصاف ل 
يشهد ون هذا المتجلي بالعلم لان کل العلوم تفنى إلا العلم بالله» وهو الذي قامت" 
به هذه الأصناف الثلاثة ة. وهذا معنى قوله :« فتفاضلت الرؤيا». 
ا هق فون ا و شرل من زین :10194۴6 
.في (۱) ورس) : «قام». 
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قوله : « وقال لي : هذه صورتك» ابرز لهم فيها؛؛ يشير به إلى أن صورة الله 
الظاهرة في الوجود هي صورة الكامل المنفرد . وهذا تأييد ما ذكرناه مراراً في مضمون 
هذا الشر- » وذلك في قولنا : إن بصورة الكامل يكون النزول في الثلث الاخر من 
الليل. وهذا مثل قوله له : أنت وجهي فاستتر فتجلي الله لعباده وتحوله في الصور. 
والنزول في اللیل لا يكون إلا في صورة الکامل. ۱ 

فاذا قلیا ‏ إن الله تعالی قد ظهر بالتفیید» او تفت یرید به ظهوره بصورة 
الکامل . فعلی الحقيقة ظهور هذه الصورة هو الاتصاف بالتقیید » وهي التي قال له 
عنها :«هذه صورئك» فابرز لهم فیها» . وآبرز لهم في الصورة التي كان فیها 
التجلّی» وعرفنا بهذا الأمر أن التجلی ههنا هو العارف . فإنّ العارفین آرباب الکمال 
یکونون في القمامة ارا لاس . ومجموع الکاملین رب واحد لذ لا تغاضل بینهم 
في الحقيقة» بل هم مشترکون في الفناء في الذ ات الواحدة. فقوله ٠:‏ ابرز لهم 
فيها»» يريد به (ظهار حقیقته لنا في شهوده . 


قوله : ثم قال لي : ادخل السرادقء تعود ناژه نورا ارم 
جِنّة. لا تدخل مكانا إلا بي» ولا تقصد الا إليّ. قامت الحجج على أهل الحجاج .من 
سلم ؟ قلت : من لم يكن له حجّة. ‏ قل : فلله الحجّة البالغة فلو شاء لهداكم 
أجمعين # [ الأنعام / 45 ١‏ ] فصاحب الحجة سلم. 

أقول : يريد بهذا الأمر إظهار اتصاف هذا الكامل بالربوبية والتجلى لنفسه 
اا لیحصل له اليقین بالانصاف. فانه لا قال له :«هذه صورتك» كان قد 
اتصف بالتجلي» وأريد له نفوذ الحكم حتی تتحقق الربوبية» فقيل له :۱ ادخل 
السرادق» أي انفذ حکمك فيه . 

وقوله : « تعود ناره نورأ»» يشير به إلى اشتمال الرحمة عند التجلي. فان من 
الرحمة ود النار نوراً. ومن التجلي حقيقة التبدال, وكذلك عود النیران جنة. فكل 
هذا ظهور رحمة مقترنة بالتجلي . وإنما كان هذا التبدال على يد الکامل» لأنه في 
الحقيقة مستقل بحمل الوجود. وكلمة التجلي ذ فى الحقيقة لا تظهر إلا في الاخرق 
كالحاصل من العلوم وما أشبهها. لان الآخرة دار القرار. وكل واحد من الوجودات 
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هناك یعطی نصیبه بقدر سعته عطاءَ حکم وتمليك لا رجوع فيه . وال لی أن یکون 
هذا العارف» لانه كما هو ههنا یکون هناك . 

كما قيل لهذا الشاهد : ألم تعلم أن العارفين كما هم اليوم كذلك یکونون 
غدا ؟ وهذا مثل قول علي» رضي الله عنه» :« لو كشف الغطاء ما ازددت یقینا». 

قوله :« قامت الحجج على أهل الحجاج»» يشير به إلى انفصال المتحاجين 
واستقرار کل منهم في محلّه الع له بظهور حجة اللّه عليه. 

قوله :«من سلم ؟ قلت : من لم تكن له حجّة, فلله الحجّة البالغة فلو شاء 
لهداكم أجمعين»» يريد بهذا السؤال امتحان هذا الشاهد في معرفته باصحاب 
الحجج» لأجل نفوذ حكمه عند دخوله في السرادق» وتبدله باختياره. فكانّة يقول 
له : من سلم على رأيك ؟ قال له : من لم تظهر عليه حجّة. وبهذا كانت الحجّة لله 
تعالى على العالمين 

قوله :+ فصاحب الحجّة سلم» يريد به الآتي بالتسليم غير معتمد على 
دليله. فهذا فى الظاهر ليس عليه حجَة» وهو السالم. قال الله : لإ يوم لا ینفع مال 
ولا بنون إلا من أتى الله بقلب سليم 44 [ الشعراء / 84 ]. أي عن الحجج والاعتماد 


على غير اللّه تعالی . 
قوله : ثم قال لي : ارجع بخبرا وإيّاي ۵ فكب وئيابك فطهر والرجز 
فاهجر 4 7 وفی هذا القام فاعتبر . 


أقول : مراده في هذا الخطاب رجوعه من الكشف بالأمر. لأن الله تعالی قد 
كان في حكم هذا الخطاب مسمّی بالظاه وهو يجذب الشاهد إليه في أي اسم 
كان فيه . فکانه قال له : ادن مني بصورة الرجوع . ولما كان الرجوع إلى الظاهر تلى 
له هذه الآيات على سبیل التادیب. إذ هي منوطة بالظاهر . فیشیر بالایات إلى عدم 
تعبيره عما كان عليه والجري في مضمار التبعية. 


۰۱۹۹4 في نص‌مشاهد الأسرار لابن عربي» تحقيق د. سعاد حكيم وبابلو بنیتوه مرسية‎ .١ 
. ص ۱۲۵ : «فخبر‎ 
.4 ورتك فكب‎  : سورة المد ر / *-ه . ونص الآية الاولی‎ ۲ 


۸ ميت ی 

قوله ١:‏ وفي هذا المقام فاعتبر»» يشير به إلى هذا الشهود المثلث» فإنه معتبر 
كل ذي عمل . 

قوله : ثم قال لي : لا تعمل شيئا ما ذكرت لك أن تعمله. وان لم تعمله 
هلكت . وان عملته هلكت . وكن على حذر ولا تفارق الأمر. 

أقول : مراده بهذا الخطاب إظهار تفرّده بالإرادة. فإنه إذا كان فعله مقرونا 
بمشيئة لا يفتقر إلى أمر في كل الأفعال. وإنما يفتقر في بعضها. فکانه يقول له : لا 
تفعل ما قلته لك في كل الأمورء وإن لم تفعله في بعضها هلکت. ون لم تمتثل هذا 
الأمر الثاني هلكت . 


[الخاقة ] 


وقد تم شرح «المشاهد [ ۱۱ ب ] القدسية». التي هي من کشوف الشیخ 
الامام العارف الکامل الرا سخ احقق محمد بن عربي الغربي قلس الله بترداد التجلي 
الأنزه روحه ونوّر بتکرار موارد السبحات النورانية ضریحه. وجملتها آربعة عشر 
مشهدا. 

فاقول : وأنا الفقيرة إلى الله عجم بنت النفيس بن أبي القاسم ابن طرز 
البغدادية» إنني آقدمت على شرح هذه المشاهد بمشيئة الله تعالى واختياره لا بإرادتي . 
واجترات على فتح مغاليقها بقوة الله وقهره لا بضعفي وذلتي. وت في تيار 
غوامضها باستمداد النجاة الناشئة عن اي الذي لا يموت. 

وفاجأني عند ابتد ا ئي هذا الشرح ناطق مستمع من خارج قائلا : ابد على 
اسم الله ٠‏ 9 إنا فتحنا لك فتحاً مبيناً 4 [ الفتح / ١‏ ]. وكان هذا الخطاب» بعد 
الوصية من شاهد هذا الكتاب» وأنا في عالم الباطن. فعند الرجوع اختار اللّه لي 
الابتداء فى شرحه فابتدات به وشرحت من «الرسالة» المقدمة على المشاهد ما 
أشكل معناه على سبيل الالتقاط . والغیت ذکر ما هو ظاهر المعنى . 

ثم إني شرعت في شرح الشاهد مبتدئة ببسم الله وامدله وعلى خيرته 
مستوفية» لإظهار معاني ألفاظها المؤتلفة وانختلفة. ولم أدغ من ألفاظها لفظة ولا 
حرفا علمت به ولا ما تقش بمسود على مبيض. واظهرت معانيهاء ولم أُخْف منها 
ما احتمل الظهور» فكيف ما هو منها مهيا للإيضاح متوقف على واسطة» وحفظتها 
من التغيير عملاً بقوله تعالى : لا تبديل لكلمات اللّه 4 [ يونس / ٦٤‏ ]. وأظهرت 
معاني كونها' ولمياتها ومحال شهود الختلف منها والمؤتلف. وعيّنت أوقات بعض 
كشوفهاء وأعرضت عن البعض الآخر خوف التطویل. 


١.في‏ (سءق *14١اب):‏ « كميّاتها). 


1۰ ست عجم بنت النفیس 

[هذا]' مع البالغة في حصول المراد من إظهار أسرارها. ولم أخف من معانيهاء 
علم اللَه» سوى معنى واحد» وهو لمية وضعها على هذا النهج. وإنما أخفيت ذلك 
لأن الشيخ» رضوان الله عليه» قصد ذلك» وعرفت مقصده فحذوت حذوه. 

هذا وأنا امراة عاميّة أميّة خالية من كل العلوم ما خلا العلم بالله تعالى . ولم 
أصبه بتعلم ولا قراءة من الكتب ولا من عارف موفق. لكنه وَهبٌ من الله تعالی 
آخرجني من الجهل إلى العلم في ليلة واحدة ووصفني به وصف تقخص بعد العراء 
عن کل ما یطلق عليه اسم العلم واللغات التي يفتقر إليها الشرّاح والمصئّفون, 
لكنني عربية الأصل . 

۱ وها أنا قد أظهرته كما تراه» كامل المعاني» في کتاب مرقوم تشهده عبارات 
المتقدمين من العارفین واصطلاحات التأخرین من العلمای بهذا الشان الجليل. 
ومجموع ما ذکرت فيه من الجمع بين النقيضين والضلّین آردت به ما هو محال في 
العقل» ليس لأحد أن يتأوّله ولا يتخيّل على الجمع بینهما بالعقل . 

فمن أراد أن يتخيل كيفية هذا الجمع فليتصوّر صورة شخص واحد-كثير 
في آن واحد بشهود واحد» واعتبار واحد» وإدراك واحد . وجميع ما ذکرت فيه من 
المقابلة» لم أرد به التضاد ولا التناقض» لكنني أردت به الموازاة واحاذاق كقول 
الشيخ الفاضل أبي بكر بن دريد رحمه الله في مقصورته: 

«حتى إذا قابلها استعبز لا يملك دمع العينمن حيث جرى»" 

و . والصلاة والسلام على سيد المرسلين. الراقي في معارج 

ن. المتفرّد بالاعتلاء واختص بحقيقة بحقيقة اليقين. محمد النبي وآله وصحبه أجمعين. 

0 القدسية) يوم الجمعة ثاني عشر شهر ذي القعدة من 
سنة ست وثمانين وستمائة لهجرة نبينا محمد» صلى الله عليه وسلم والحمدلله 
رب العالین . 
۱ كلمة «هذا» ساقطة من (۱) ومن (ب» ق ۱۳۸۷)) والاستدراك من (س ق ۱6۳ب )۰ 
". في رب ق ۱۳۸۷): «دموع العین ». ر شرح القصورة الدريدية مطبرع بذیل کتاب 


الزمخشريأعجب العجب في شرح لامية العرب » القاهرة 4 ۱۳۲ه ص ۰۹ 
۳ إلى هنا ینتهی مخطوط (ب. ق ۲۳۸۸) والفقرة التالية من مخطوط (۱). 


£1١ الخائمة‎ 


وقع الفراغ من نسخ هذا الشرح المبارك يوم الثلاثاء قبيل العصر الرابع والعشرین 
من شهر اللّه الأصب [ كذا] رجب سنة سبع وثمانين وستمائة» بمدينة دمشق» في 
السيمساطية' [ كذا] العمورة على يدي كاتبه الفقير إلى الله الغني به : علي بن 
محمد بن علي الرغيناني» غفر الله له والوالديه' . 


.١‏ كانت الخانقاه السُمَيساطية تقع لصيو الجامع الأموي من الجهة الشمالية؛ وكان الصوفية 
ينزلون بها. ر . عبد القادر النعيمى رت ۸۹۲۷).الدارس في تاريخ الدارس حقيق جعفر 
۱ نی دمشق ۰۱۹6۱ ج۲» ص 111-161 . وما يزال العامة في دمشق يحرّفونها ویقولون 
«الشميساطية». 1 
۲. وجاء في آخر نسخة استنبول ( جامعة استنبول» رقم 1۸۰) ما نصه: «وقد جز سرح 
الشاهد بحمد الله وعونه وحسن توفيقه في يوم السبت البارك خامس من شهر محرم 
1 ۱ 1 الله 
الحرام؛ مستهل سنة سبعين وتسع مغة. وحسينا الله وتعم الوكيل. على رو ا 
راحوجهم إلى مغفرته ورضوانه: سليمان ابن الشيخ علم الدين ابن الشيخ سليمان ابن الشيخ 
ي النجاة؛ من ذرية: مبارك بن سعدون . نفعنا اله ببركاته. وړ سبع وروي جيل 
فيه ودعا لكاتبه بالمغفرة والرحمة والرضوان بجاه سيد ولد عدنان . و حسينا الله ونعم الو كي 
ولا حول ولا قوة إلا بالله . 


الفهارس 


فهرس سور القران 


البقرة 
« إني جاعلٌ في الأرض خليفة 4 [ البقرة /۳۰] 35 
ل ود قلنا للملائكة اسجد وا لادم فسجد وا 6 [البقرة / ٤‏ ۳] 116 
ار لم تؤمن ؟ قال : بلى» ولكن ليطمئن قلبي ‏ [ البقرة /۲۰] ٩۲‏ 
لا نفرّق بين أحد من رسله 6 [ البقرة / ۲۸۵ ] ۳۳۱ 
ل يُؤتي الحكمة من يشاء ‏ [ البقرة / ۲۹ ] 1.۳ 
آل عمران 
« قل : إن کنتم تحبُون الله فاتبعوني يحيبكم 
الله [ آل عمران / ۳۱ ] ۱۸۷ 
۵ ومکروا ومکر الله 4 [ آل عمران / 4 ٥‏ ] ۳۹۷ 
ل[ واعتصموا بحبل الله جميعاً 6 [ آل عمران / ۱۰۳] ۱۳۲ 
ف ويتفگرون في خلق السماوات والارض راما خلقت 
هذا باطلا 4 [ آل عمران / ۱٩۱‏ ] ۳۸۳ 
ریا [ و ] آتنا ما وعدئنا ‏ [آل عمران / ۱۹4 ] ۳ 
النساء 
8 وكلّم اللّه موسی تکلیما 6 [ النساء / 4 ۱5] ۳۹ 
الأنعام 
( وعنده مفاغ الغیب لا یعلمها إلا هو 6 [ الأنعام / 9٩‏ ] ۳۳۹ 
ط وما قدر وا له حق قدره # [ الانعام / ٩۱‏ ] ۹۷ 
ف لا تدر که الا بصار وهو يدرك الا بصار 6 [ الأنعام /۱۰۳] ۹۹ 
وائع ما أوحي إليك 4 [ الا نعام / ۱۰] ۱۹ 


ل[ قل : فلله الحجّة البالغت فلو شاء لهداکم أجمعين » 
[ الانعام / ٩‏ 4 ۱ ] 3۳ 


۱1 ست عجم بنت النفیس 
الأعراف 
$ الست بربكم 4[ الأعراف / ۱۷۲ ] 


ل ثم استوى على العرش 4 [ الأعراف / ٤‏ 6 ] 


التوبة 
ه لا تحزن إن الله معنا 4 [ التوبة / ٤ ٠‏ ] 
© نسوا اللّه فنسيهم ‏ [ التوبة / ۱۷ ] 
$ بالمؤمنين رؤوف رحيم ‏ [ التوبة /۱۲۸] 
يونس 
© وبشر الذين آمنوا أن لهم دم صدق عند رئهم 4 [ يونس /۲] 
« لا تبديل لكلمات الله 4 [ يونس / 4 7 ] 
هود 
و مستقرها ومستودغهاء کل في كتاب مین 4 [هود | 7] 
8 لیبلوکم أيُكم احسن عملا [هود / ۷] 
8 فلائستان ما ليس لك به علم 4 [هود / 4 ] 
$ وفوق کل ذي علم علیم ‏ [یوسف / ۷ ] 
الر عد 
ل الله الذي رفع السماوات بغیر عمد ترونها 6 [ الرعد /۲] 
إبراهيم 
ل وذكرهم بأيام اللّه. . . © [ إبراهيم / 4 ١‏ ] 
النحل 
9 ما عندكم ينفد وما عند الله باق 46 [ النحل / ٩ ٦‏ ] 
الإسراء 


۵ وجعلنا الليل والنهار آيتين 4 [ الإسراء / ۱۲] 

وما كنا مُعذّبین حتى نبعث رسولاً # [ الإسراء /۱5] 
© وقضى ريك الا تعبد وا إلا یاه # [ الاسراء / ۲۳ ] 

© ولقد كرّمنا بني آدم... 46 [ الاسراء / ۰ ۷] 


+2۵۱۵ ۳ 1۳۲ 
۱۳-۵ ۲ 4 
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فهرس سور القرآن 
ل وقل جاء احق وزهق الباطل 46[ الا سراء / ۸۱] 
ل قل ادعوا الله أو ادعوا الرحمن ایا ما تدعوا فله الا سماء 
الحسنى 46[ الاسراء / ۱۱۰ ] 


الکهف 


مرم 


الأنبياء 


الحج 


« وکیف تصبرٌ على ما لم تحط به خُبْرا ؟ 4 [ الكهف / ٦۸‏ ] 
هل اتْبِعُك على أن تُعلّمن ما غلمت رشدا. قال : إِنْكَ لن 
تستطیع معي صبرا © [ الکهف / ٦٦و1۷‏ ] 
ل هذا فراق بيني وبينك # [ الکهف / ۷۸ ] 


رب السماوات والارض وما بینهما 4 [ مريم / 5 ] 


طه. ما أنزلنا عليك القرآن لتشقی # [طه /۲-۱] 

ل نني آنا الله لا له إلا آنا © طه / 4 ۱] 

$ ولتصنع على عيني ۰۰۰ 4 [طه | ۲۳۹ 

لا يموت فيها ولا یحبی 4 [طه / ٤‏ ۷] 

وسع کل شيء علما 4 [طه /۹۸] 

8 ولا یحیطون به علماً 4 [طه /۱۱۰] 

ل فنسي ولم نجد له عزماً ‏ [طه /۱۱۵] 

( من أصحاب الصراط السوي ومن اهتدى 4 [طه / ۱۳۵ ] 


وجعلنا من الاء کل شيء حي # [ الأنبياء |۳۰ ] 


© إنكم وما تعبدون من دون الله حصب جهنم آنتم 
لها واردون 46 [ الأنبياء / ۹۸ ] 


ل ومن الناس من يجادل في الله بغير علم ولا هدى ولا 
كتاب منير 4 [ الحج / ۸ ] 


41¥ 


1”: 
۰-۰۱۶ 
۱ 


۹۸ ۹ 


فض 
۲ ۶ ۳ 
ه١١‏ 
۷۹ 
1۳ ترا 


۷ ۰+۰ 
۵ ۲ الا 


Vt 


۳۹۰ 


4۱۸ عت عجويت ان 
المؤمنون 
ج کل حزب با لدیهم فرحون 4[ الومون / ۲0۳ 


ومن ورائهم برزخ إلى يوم یبعشون ‏ [ المؤمنون / ۱۰۰ ] 


النور 
و الله نورُ السماوات والأرض... 4[ النور /۳۵] 
الفرقان 
اسجد وا للرحمن 6 [ الفرقان / 5٠‏ ] 
ل وما الرحمن ؟ 4[ الفرقان / ۰۰ ] 
الشعراء 
یوم لا ینفع مال ولا بنون إلا من أتى الله بقلب سلیم » 
[ الشعراء / ۸۸ ] 
النمل 
ل وترى الجبال تحسبها جامدة وهي تمر مرٌ السحاب # 
[ التمل / ۸۸ ] 
القصص 
ل وقال فرعون يا أيها الملا ما علمت لكم من إله غيري © 
[ القصص / ۳۸ ] 


و ٍي أنا الله ربأ العالین 46 [ القصص / ۳۰ ] 

$ واسلك يدك في جيبك تخرج بيضاءً # [ القصص / ۳۲ ] 
العغكبوت 

و وان الدار الآخرة لهي الحيوان 4 [ العنکبوت / ٦ ٤‏ ] 
الروم 

و الله الذي يرسل الرياح فتثیر سحابا 46 [ الروم / ٤۸‏ ] 
السجدة 

ولو شعن لآتينا کل نفس هداهاء ولكن حق القول مني ) 

[ السجدة/ ۱۳ ] 
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۳۷۰ 


۳۹۸ 


فهرس سور القرآن 


الأحزاب 
ما جعل الله لرجل من قلبين في جوفه # [ الاحزاب / 4 ] ۳۷۳ 


۱۹ 


لإ من المؤمنين رجال صدقوا ما عاهد وا الله عليه )4 [ الاحزاب /۲۳] 4۸ 


سا 
ل وما أرسلناك إلا كافة للناس 4 [ سبا / ۲۸ ] 
فاطر 
ل إنما یخشی الله من عباده العلماءً © [ فاطر / ۲۸ ] 
9 لا يقضى عليهم فیموتوا ولا یِْخمّف عنهم من عذابها 6 
[ فاطر / ۱ ۳ ] 
لإ إن الله عسك الستماوات والارض أن تزولا 4 [فاطر / 4١‏ ] 
یس 
ف وكل شيء أحصيناه في إمام مین ) [يس /۱۲] 
وامتازوا اليوم ایّها امجرمون ‏ [یس / ١۹‏ ] 
الصافات 
ظ إن إلهكم لواحد 6 [ الصافات / 4 ] 
© لا ریا السماء بزينة الکواکب # [ الصافات / ٦‏ ] 
$ وما منا إلا له مقامٌ معلومٌ 4 [ الصافات / ۱۲4 ] 
الزمر 
فإ ما نعبدهم الا ليقرّبونا إلى الله ژلفی 46 [ الزمر / ۳] 
غافر 
لن اللك الیوم ؟ لله الواحد القهار 4 [غافر /۱] 
وقال فرعون : يا هامان ابن لي صرحاً لعلّي أبلغ ال سباب 
آسباب السماوات ©[ غافر / ۳۲] ۳۸ 
« ادعوني أستجب لکم # [ غافر / ٦۰‏ ] ۲۷4 
الشوری 
لیس کمثله شيء # [ الشوری / ۱۱ ] 
1لا إلى الله تصير الأمور 4 [ الشوری / ٩۳‏ ] 
# وما كان لبشر أن يكلمه اللّه إلا وحياء أو من وراء 
حعات اریز ربولا 6 زالشوری 5] 


۱۳۳ 


۱5۷ 


۷۹ 


TAY 


11۰ 
۳۹۹ 


۱۳ ۰2 ۳ 


TAT 


۳۹۱ 


TIAcot 


e.‏ ست عجم بنت النفیس 
ل ما كنت تدري ما الكتاب ولا الإيمان 44 [ الشوری / ۵۲ ] 
الا إلى اللّه تصير الامور 4 [ الشوری / ٩۳‏ ] 
الز خرف 
ه ان هو إلا عبد آنعمنا عليه )4 [ الزخرف / ٩‏ 9 ] 
قل إن كان للرحمن ولد فانا أوّل العابدین 4 [ الزخرف / ۸۱ ] 


الجائية 

© وما يهلكنا إلا الدهر 6 [ الجائية / ؛ ۲ ] 
الفتح 

9 إنا فتحنا لك فتحاً مبيناً 4 [ الفتح / ١‏ ] 
ق 

هذا ما لدي عتيد 4 [ق /۲۳] 
الطور 

ل فائك باعیننا # [ الطور / 4۸ ] 
النجم 

ف( وان إلى ربك النتهى 4 [ النجم / 45 ] 
القمر 


يخرجون من الأجداث كأنهم جراد منتشر # [ القمر / ۷ ] 
إا کل شيء خلقناه بقدر 4 [ القمر/ 4٩‏ ] 

الرحمن 
© رب الشرفین ورب المغربَيْن 46 [ الرحمن / ۱۷ ] 
کل من علیها فان 4 [ الرحمن / ۲۲ ] 

الحديد 
هو الا ول والآخر والظاهر والباطن وهو بكل شيء عليم » 
[ الحديد / ۳ ] 
8 وهو معکم # [الحديد / 4 ] 

الطلاق 
© الله الذي خلق سبع سماوات ومن الارض [ مثلهنٌ] يتنزّل 
الامر بينهنَ 4 [ الطلاق / ۲ ۱ ] 


oo 


۹٦ 


۳۷۱ 
مه الام 


2161 


١ا/ك‎ 


۳۹ 
۳۲۷۹۸۳۵۰ 


۳۰ 
۱۳۱ 


۱۳۱ ۳۵/۹۲ 


۷ 


۳۷۵ 


فهرس سور القرآن 
الاك 
ل لیبلوکم أيُكم أحسن عملا 6 [ اللك /۲] 
القلم 
و يوم يُكشّفُ عن ساق ويناغون إلى السجود 4 
[ القلم / ٤١‏ ] 


الدثر 

« ورك فكبر 4[ الدثر / 0-۳ ] 

علیها تسعة عشر 4 [ الدثر /۳۰] 
القيامة 

ل وجوه يومكذ ناضرة إلى ربّها ناظرة 6 [ القيامة / ۲۲] 
الرسلات 

ف هذا یوم الفصل جمعناکم والأولين... 6 [ الرسلات / ۳۸] 
النبأ 

« ألم نجعل الارض مهاداً » والجبال أوتاداً 4 [النباک و۷] 
النازعات 

$ فإئما هي زجرة واحدة فإذا هم بالساهرة # [ النازعات / ۱۳ ] 
التین 

© لقد خلقنا الانسان في أحسن تقوع 4 [ التين / ٤‏ ] 
العلق 

« إن إلى ريك الرجعى 4 [ العلق / ۸ ] 


t۲1 


۳:۷ 


V4 ۵ 


YAY ۰ 


¥ 
۷۹ 


۳۵ 


YAY 


TAY 


۳۸۶ 


وحم 


)۱۰4 ۰۱۰۲ إن للّه سبعين الف حجاب (ص‎ -١ 


أخرجه الطبراني في العجم الكبير ١18/7‏ رقم ( ۵۸۰۲ ) عن سهل بن سعد وعبد الله 
بن عمرو ولفظه: «إن الله عز وجل دون سبعين الف حجاب »؛ وأخرجه ابن حيان الأصبهاني 
في العظمة ۲ / 1۷١‏ و5401 رقم ( ۳ و۱۱ ) عن عبد الله بن عمرو موقوفا. وذكره ابن عربي في 
الفتوحات المكيةء السفر ۳4۹/۱ الفقرة 11۷ وذكره آبو القاسم القشيري في الرسالة ص 
۷ 


۲- أوتيت جوامع الکلم... ( ۵۵ ۰ ۱۰۸ ۱۷۱۰) 

هو طرف من حديث» آخرجه بهذا اللفظ الامام أحمد في السند ۲۵۰/۲ و۳۱4 و۳۹ 
و1۱۲ و41۲ و۵۰۱ و۱۵۰۲ ومسلم في صحيحه برقم ( 0۲۳ ) في المساجد ومواضع الصلا : 
في فاتحته . وأخرجه بلفظ : « بعشت بجوامع الكلم » البخاري في صحيحه برقم ( ۲۸۱۵ ) في 
الجهاد والسیر : باب قول النبی تله « نصرت بالرعب مسيرة شهر»؛ ورقم ( ٠١۹۷‏ ) في التعبیر: 
باب رؤيا الیل ورقم ( 5111 ) باب الفاتیح في الید, ورقم ( 1۸60 ) في الاعتصام: باب قول 
ابي تله : « بعشت بجوامع الکلم ‏ ؛ والنسائي في السئن رقم ( ۳۰۸۷ و۰۸ ٩۸‏ ) في الجهاد : باب 
وجوب الجهاد . وذکره ابن عربي في الفتوحات المكية» السفر 1۹٩/۱‏ الفقرة ۰۱۶ 


93 ست عجم بنت النفيس 
۳- استدارة الزمان کهیئته (ص 4 ) 

هو طرف من حدیث, آخرجه البخاري في صحیحه برقم ( ۳۰۲۰ ) في بدأ امخلق : باب 
ما جاء في سبع أرضين » بسنده عن أبي بككرة» عن النبي له قال واد الرجانة قد دار که 
يوم خلق السماوات والأرض» السنة اثنا عشر شهراء منها أربعة حرم ثلاثة رت : ذو 
القعدة وذو الحجة واحرم» ورجب مر الذي بين جمادی وشعبان» . وأخرجه أيضاً في الأرقام 
000 ۰ ,و ۶۱6 و ۳۸۵ و۳۳۰ و۰۱۱۷ و ۷۰۰۹ ) بنحوه؛ وأخرجه 
ایضا مسلم في صحيحه برقم ( ١1179‏ ) في القسامة واحاربین: باب تغليظ تحريم الدماء 
والأعراض والأموال. وانظره في الفتوحات المكية» تحقيق عثمان يحبى » السفر الأول ص 4۳ ۰۳ 
فقرة ٦٥ ٤‏ :إن الزمان قد استدار...» 


)۲۰۳ ۰ 4۳ إن الله خلق آدم على صورته رص‎ -٤ 

هو طرف من حديث آخرجه البخاري في صحيحه برقم ( ۰۸۷۳ ) في الاستذ ان : باب 
بدء السلام؛ ومسلم في صحيحه ( ٤١‏ ۲۸ ) في الجنة وصفة نعيمها: باب يدخل الجنة أقوام 
أفندتهم مثل أفئدة الطير؛ وأحمد في المسند ۳۱۵/۲ ۰ و۳۲۳. وذكره أيضا ابن عربي في 
الفتوحات المكية, السفر 1۹۷-4۹۸۱ الفقرة .م9 4؛ ۱۱/۲ الفقرة ۱۲۲. 


ه- إن القناعة غنی (ص ۰ ۳۲) 

معناه صحیح, آخرجه الطبراني في العجم الأوسط ۷ / ٤‏ ۸ عن جابر بلفظ : قال رسول 
الله عله : « علیکم بالقناعة فان القناعة مال لا ينفد». وذکره الهيثمي في مجمع الزوائد ۱۰/ 
۲۲ وقال : وفیه خالد بن إسماعيل الخزومي وهو متروك . وأخرجه الشهاب في مسنده ١‏ / 
۲ بهذا اللفظ عن انس ؛ والبیهقی فى کتاب الزهد الکبیر ۲ / ۸۸ عن جابر پاسناد فيه ضعف ؛ 
والديلمي في الفردوس ۲۳۰/۳ رقم ( ۹ 45٩‏ ) عن جابر بلفظ :و القناعة مال لا ينفد وكنز لا 
یفنی». وأخرجه ابن عدي في الکامل في ضعفاء الرجال 4 / ۱٩۱‏ بسنده عن جابر ایضا. 
والعقيلي في الضعفاء ۲۳۳/۲ عن جابر؛ وأخرجه ابن آبي حاتم الرازي في علل الحديث ۲ / 
5 رقم ۱۸۱۳ وقال: سالت آبي عنه فقال آبي : هذا حديث باطل . 


) ۲۱۹ إن الصلي يناجي ربه رص‎ -٦ 
۳۹4 / بهذا اللفظ عن ابن عمر و4‎ ٩۷ / ۲ هو طرف من حديث أخرجه أحمد في السند‎ 
ومالك في الموطأ رقم ( ۱۷۸ ) في النداء للصلاة : باب العمل في الصلاة عن البياضي فروة بن‎ 


فهرس الا حادیث النبوية 0{ 
عمرو بهذا اللفظ أيضا. وبوب عليه البخاري في صحیحه في کتاب مواقیت الصلاة فقال : 
تاریخ الکبیر ۳ / 4 4 ۲ . وذکره ابن عربي في الفتوحات المكية» السفر ۱۳/۳ ۲ الفقرة ۰۱۸۱ 


۷- إن الله خلق الدنیا ۰ .. لم ینظر إليها رص ۱۳۳) 

اخرجه ابن عساکر في تاريخ مدينة دمشق ۲۰۰/۲۰ في ترجمة سعادة بن احسن بن 
موسی بسنده إلى علي بن الحسين بن علي بن آبي طالب» قال : قال رسول الله مه :إن الله عز 
وجل لا خلق الدنيا أعرض عنها فلم ينظر إليها من هوانها علیه» . وأخرجه أيضا في تاريخه هه | 
۷ ترجمة محمد بن كثير بسنده إلى عمر بن عبد العزیز» عن أبي هريرة قال : قال النبي 
َه : إن الله تعالى لما خلق الدنيا نظر إليها ثم أعرض عنها ثم قال: وعزتي لا أنزلتك إلا في 
أشرار خلقي . وذكره المناوي في فيض القدير 5 .١58/‏ وهو حديث مرسل. 


۸- اعبد الله كأنك تراه (ص 1١5‏ 0 ۲۱۹) 

هو قطعة من حدیث ‏ أخرجه بهذا اللفظ أحمد في المسند ۲ عن عبد الله بن عمر؛ 
ره قطعة من حديث آخر طويل عن عمر بن الخطاب» من حديث جبريل إلى النبي عه بلفظ 
أن تعبد الله كأنك تراه فان لم تكن ترا فإنه يراك». أخرجه مسلم في صحيحه رقم ( ۸ ) في 
الإيمان: باب بیان الإيمان والإسلام والإحسان؛ والترمذي ( ۰ ۲۲۱ ) في الإيمان: باب ما جاء 
في وصف جبريل للنبي الإيمان والإسلام ؛ والنسائي في السنن رقم ( ۰ 4٩۹‏ ) في الإيمان وشرائعه : 
باب نعت الإسلام؛ وأبو داود في سننه رقم ( ۰ 41٩‏ ) في السنة: باب في القدر؛ وابن ماجه 
في سننه رقم ( ۳ ) في القدمة : باب في الإيمان؛ وأحمد في المسند ۰۵۱/۱ 6۲ و۰9۳ 


۹ إن أول طعام أهل الجنة زيادة كبد احوت (ص ۲۹۵) 

أخرجه البخاري في صحيحه» في ترجمة باب صفة الجنة والنار من كتاب الرقاق بعد الرقم 
(114) عن ابي سعيد الخدري؛ وأخرجه عن انس في سؤال عبد الله بن سلام للدبي ڪه 
برقم ( ۱ فی احادیث الأنبياء: باب خلق آدم وذريته » و( ۳۷۲۳ ) في الناقب : باب 
كيف آخى النبي بين أصحابه» و( 4۲۱۰ ) في تفسیر القرآن : باب من كان عدوا لجبريل؛ 
راحمد في السند ۱۰۸/۳ و۱۸۹ . 


لت ست عجم بنت النفیس 
٠‏ إن في الجسد مضغة... رص ۲۸٤‏ ) 


اجره لساري في سحي برقع ۱۶۲۱ فى الإيمان الل لال ات استبرأ لدینه ؛ بسنده 
إلى الما بن بشم ول ممعت سول الله یالب وس ول :( الحلال بين وَالْحرَام 
بين نها مشبهّات»» إلى قوله ١ه‏ ون الخد معا ملحت ملع الج که 
فسَدت فْسَد الْجَسَد كله آلا وهي الْقَلْبْ» . وأخرجه مسلم في صحيحه رقم ( ٠١۹۹‏ ) في 
الساقاة : باب أخذ الحلال وترك الشبهات ؛ وأحمد في السند > / ۰ و4 ۲۷؛ والدارمي في 
سننه ( ۲۹۳۱ ) في البیوع : باب في احلال بين ورام بين؛ وابن ماجه في سننه رقم ( ٤‏ ۳۹۸ ) 
في الفتن : باب الوقوف عند الشبهات . كلهم عن النعمان بن بشیر. وذکره ابن عربي في الفتوحات 
المكية. السفر ۸۳/۸ الفقرة ۱۱ . 


)۱۰۹ ۰۸ إن من العلم كهيئة الکنون رص‎ -١ 

أخرجه الديلمي في الفردوس ۲۱۰/۱ رقم ( ۲ ۸۰)؛ وذکره الحافظ النذري في الترغیب 
والترهیب ۰۸/۱ رقم ( 0۱4۱ والغزالي في الاحیاء ۲۰/۱ و۱۰۰؛ والناوي في فيض 
القدیر > / ۰۳۲ كلهم عن آبي هريرة ؛ وذکره ابن تيمية في مجموع الفتاوی ه / ۱۰۹ و۱۳/ 
٩‏ ودرء تعارض العقل واللقل ۰ / 85 . وذکره آیضا ابن عربی فى الفتوحات الکية السفر 
۳ الفقرة +4 كلهم بلفظ :9 ٍن من العلم کهينة الکنون لا یعلمه إلا العلماء يالك ناذا 
نطقوا به لم ینکره إلا أهل الغرة باللّه» . 


۲- أرى اللّه بهوی هواك رص ۷۱) 

لم نجده بهذا اللفظ وهو طرف من حدیث آخرجه البخاري في صحیحه رقم ( 46۱۰) 
في تسیر هرا بایت قرله ترجو من سا رربو وي اليلق كن تج ولفظه : 

« عن عائشة نش رضي الله نها قلت كنت آغاز على اللاتي وَهبْنَ أنفُسَهُنَ لرسول الله صلى الله 

عليه سل وقول آنهب ار نفْسها فلم لاله تعالَى تُرجئُ من تضاء منهن وتوي إليك من 
اء ومَنْ ات من عزلت فلا جناح علي فلت ما ری ربك إلا يسارع في هواك وار 
ایضا برقم ( ٤۸۲۳‏ ) ذ في النكاح: باب هل للمرأة أن تهب نفسها لأحد ؛ ومسلم في صحيحه 
برقم ( ١ ٤ ١ ٤‏ ) في الرضاع : باب جواز هبتها نوبتها لضرتها ؛ والنسائي في سننه رقم ( ۳۱۹۹) 
في النكاح : باب ذکر آمر رسول الله عله في النکاح واز واجه ؛ وابن ماجه في سننه رقم (۲۰۰۰) 
في النکاح : باب التي وهبت نفسها للنبي؛ وأحمد في السند ۱۳۶/۲ وه ۱ و۰۱۲۲ 


فهرس الاحاديث النبوية 
١٠‏ أما بعد فإنني حي لا أموت (ص ۸۳) 

لم نجده بهذا اللفظ» وقد أخرج قریبا من هذا العنى النسائي في سننه برقم ( 4 ۱۳۷ ) في 
الجمعة: باب إكثار الصلاة على النبي يوم الجمعة؛ ولفظه: ه عن أوس بن أوس عن النبي له 
قال :إن من أَفْضل آیامکم یوم الجمعة فيه خلق آدم عَليْه السّلام وفيه ثبض وفيه النفْحَةٌ وفيه 
الق اروا علي من الصلاة فان صلاتکم معروضة علي» فالوا: يا زسول الله وكيف تعرض 
اك اجساد الاْبيَاءة. واخرجه ابو داود في سننه برقم ( ۱۰۷4 ) في الصلاة: باب فضل یوم 
او ور( ۱ في الصلاة: یاب في الاستففار؛ واين ماجه في سننه رقم 
(۱۰۸۰) في إقامة الصلاة: باب في فضل الجمعةء و( ١١۳١١‏ ) في ما جاء في الجنائز: باب 
ذكر وفاته ودفنه عه ؛ وأحمد في المسند 4 / 9 ؛ والدارمي في سننه رقم ( ۲ ا ) فى الصلاة: 
باب في فضل يوم الجمعة. ۱ 


4- إن أبا بكر لم يفضل الناس (ص ۱۳۳ ۰ ۲۶۶) 

هو طرف من خبر أخرجه الإمام أحمد في فضائل الصحابة ١ 4١/١‏ رقم ( ۱۱۸ ) بسنده 
إلى بكر بن عبد الله قال : إن أبا بكر لم يفضل الاس بأنه كان أكثرهم صلاة وصوما نما فضلهم 
بشيء كان في قلبه . وأخرجه الحكيم الترمذي في نوادر الأصول في أحاديث الرسول ۰۰/۳ 
ر٤‏ |۵. 


۵ أين یکو الناس وقت التبدیل رص ۲۷۷) 

هو طرف من حدیث طویل آخرجه مسلم في صحیحه برقم ( ۳۱۰ ) في احیض: باب 
بيان صفة مني الرجل والمرأة وأن الولد مخلوق» عن ثوبان ولفظه : : نت قائما عند رَسُول الله 
لله فجاء حبر من آخبار ود فال : السام يك با مُحَمّد؛ فقه ده كاد بصع مها 
ال : لم فصي ؟ لت آلا ول با سول الّه؟ ال اليهُودي: نم دوه باسمه اي سا 
به أهله . ال سول الله عه :إن اسمي مُحَمَد الذي سَمانيبه أهلي». . ال ايودي جفت 
اساك . تقال له سول الله له :نفك شيء إن حَدنتك» قال : أسمع بأدي ل 
الله تاه بعود مَعَهُ ال :سل . فال اليههودي أيْنَ کون لاس ومد الأرض غیر الأرض 
والسموات؟ فا سول الله لله :هم في الظلمَة دون الجر . قال : من اول الناس إجازة؟ . ۱ 
ثم ذکر احدیث بطوله . واخرجه مسلم ایض في صحيحه مختصرا بنحوه عن عائشة برقم 


ETA‏ ست عجم بنت النمیس 
۱ الع وه ری TT‏ م 0 1۲1( 


5- الانکار للرب يوم القيامة رص ۲٠٤‏ ) 

ر. الفتوحات المكية» السفر 4 اص (455-45١‏ تجلي الحق في أدنى صورة) السفر 
ه اص 1 ۲ الفقرة 278 كما يقول ابن عربي إنه مذكور في صحيح مسلم . ر . كذلك سعاد 
حكيم» المعجم الصوفي بيروت ۰۱ ص ۸۷ ( إله المعتقدات )» وتخريج الحديث ص 
8 . 


)7؟51١ص(‎ ... بك أسمع وبك أبصر‎ - ١١ 

رو هذا ادایت بان » حكاية عن الله عز وجل» وله أصل في صحيح البخاري برقم 
( ۱۱۳۷ ) في الرقاق : باب التواضع» عن أبي هريرة» عن النبي عله قال : إن الله قال : من 
عادی لي وليا ققد آذنته بالحرب وما قرب الي عبدي بشيء آحب الي مما افترضت عليه وم 
یز رال عدي یرب یباراف حت اح اه گنت سم ذي یلمع به وه الذي 
ل 


اي ا ل اه 
وكناية عن نصرة العبد وتأييده واعانته, حتى کانه سبحانه ينزل نفسه من عبده منزلة الالات 
التي يستعين بهاء ولهذا وقع في رواية: « فبي يسمع وبي يبصر وبي يبطش وبي عشي». وهذه 
الرواية ذكرها الحكيم الترمذي فى نوادر الأصول ۲۰/۱ و۳۸۲ و195/5١.‏ 


۸- بروز العرش (ص ۳۹۲) 
الترمذي في سننه برقم ( ۲۵4۹ ) في صفة الجنة باب ما جاء في سوق الجنة» عن أبي هريرة 


وهو قوله : آخبرني رسول الله صلی الله عليه وسلم أن أهل الجنة إذا دخلوها نزلوا فیها بفضا 
اعمالهم ثم يؤذن في مقدار يوم الجمعة من أيام الدنيا فيزورون ربهم ويبرز لهم عرشه ويتبدى 
لهم في روضة من رياض الجنة... فذكره؛ وأخرجه ابن ماجه في سننه برقم ( 1575 ) في 
الزهد : باب صفة الجنة بمثله . 


ت 


4- تذهب النبوات ولا يبقى إلا البشرات (۱۰۹) 

أخرجه ابن حبان في صحيحه 4١١/1١7‏ برقم ( ٤۷‏ 50 ) عن أم كرز الكعبية آن النبي 
به قال : « ذهبت النبوة وبقيت البشرات». وأخرجه البخاري في صحيحه برقم ( ۱۹۸۹ ) 
في التعبير: باب المبشرات بنحوه عن أبي هريرة قال: ممفت سول الله صلى له یه وس 
يول لم يبق من لها اشرات قَالُوا وما المُبَْرَات؟ قال ٠:‏ الوا الصالحةه؛ وأخرجه 
مسلم فى صحيحه برقم ( 474 ) في الصلاة : باب النهي عن قراءة القرآن في الركوع والسجودء 
عن ابن عباس . وبوّب كل من الترمذي والدارمي في سننهما في كتاب الرؤيا به إذ قالا: باب 
+ ذهبت النبوة وبقيت البشرات4. 


۰- حتی یضع اخبار ... ردص ۲۸۲) 

أخرجه الخطيب في تاريخ بغداد ه / ۱۲۷ في ترجمة أحمد بن محمد الصفار بسنده إلى 
انس, قال : قال رسول الله مَل : ولا تزال جهنم يلقى فيها فتقول هل من مزيد حتى يضع الجبار 
قدمه فيها فينزوي بعضها في بعض فتقول قط قط قط». وبنحوه آخرجه البخاري عن آنس أيضا 
ني صحيحه برقم ( 4571 ) في تفسير القرآن : باب قوله وتقول هل من مزيد ؛ ومسلم في 
صحيحه برقم ( ۲۸6۸ ) في الجنة وصفة نعیمها : باب النار يدخلها الجبارون ؛ والترمذي في 
سننه رقم ( ۳۲۷۲ ) في تفسير القرآن: باب ومن سورة ق ؛ وأحمد في المسند ۲۲۹/۳ » 
۰ 4 ۲۳. وذكره ابن عربي في الفتوحات المكية» السفر ۱۱۹/۲ الفقرة ٩۱۲۹‏ و4 / 
۰ الفقرة ٥٦ ٤‏ . 


1۳۰ ست عجم بنت النفیس 


۱ - رأيت ربي في أحسن صورة رص ۹۸ ۰ ۱۸۵ ۳۶۳۰) 

هو طرف من حديث آخرجه بهذا اللفظ الدارمي في سننه برقم ( ۲۱۹ ) في الرژیا: 
باب في رژية الرب تعالی في التوم, عن عبد الرحمن بن عاثش» عن النبي يه ؛ واخرجه ایض 
الترمذي في سننه برقم ( 4 ۳۲۳ ) في تفسیر القرآن : باب ومن سورة ص عن معاذ بن جبل؛ 
وأخرجه ایضا الترمذي في سننه بالرقم نفسه عن ابن عباس بلفظ : أن الي صلَى الله عليه وسل 
ال :«آاني ربي في خسن صورة» إلى آخر الحديث ؛ وذکره ابن عربي في الفتوحات المكيةء 
السفر ۱۱/۲ الفقرة ۲۲ ۱ بلقظ رواية ابن عباس . 


۲۳ الرژیا الصالحة رص )١١١‏ 

حديث : الرؤيا الصالحة جزء من ستة وآربعین جزءا من النبوة 

آخرجه البخاري في صحیحه برقم ( 10۸۸ ) في التعبير: باب الرژیا الصالحة جزء من 
ستة وأربعين جزءا من النبوة» عن أبي سعيد الخدري؛ وأخرجه مسلم في صحيحه برقم ( ۰ ۲۲۲) 
في الرؤيا: باب في فاتحته عن عبد الله بن عمر؛ وكذلك الإمام أحمد في مسنده ۵۰/۲ 
و۱۱۹ و۱۳۷ وابن ماجه في سننه برقم ( ۳۸۹۷ ) في تعبير الرؤيا: باب الرؤيا الصالحة 
يراها السلم أو تری له؛ وأخرجه ایضا أحمد في السند ۱ عن ابن عباس؛ و۲ ۳۹۹ 
عن أبي هریرق و4 ٠١‏ عن آبي رزین» وغیرهم؛ وذکره ابن عربي في الفتوحات المكيةء 
السفر ۱۸۷/۱۲ الفقرة 4 ۲۹۹/۱۰۱۳ الفقرة ۰۲٩۱‏ 


۳ رب زدني فيك تحيرا (ص ۳۳۹) 

لم نجد له أصلاء ولعله ماخوذ من قول عمر بن الفارض: «زدني بفرط الحب فيك تحراه أو 
أن ابن الفارض اقتبسه منه» وهو ما تضمنه کلام صاحب تفسیر روح العاني ٦ ٤ / ١‏ وقد آورده 
الغزالي في مدخل السلوك ص ۷۷ بلفظ : الهم زدني فيك تحيرأ»» وابن عربي في الفتوحات 
المكية. السفر > / ۲۱۷ الفقرة ۲۸۹ قال هه : ٠‏ الهم زدني فيك تحیرا». 


فهرس الا حادیث النبوية 1۳۱ 


ر 
4- زویت لي الأرض (ص ۰۲5 ۰۵۵ ۳۲۲) 
أخرجه بهذا اللفظ ابن ماجه في سننه برقم ( ۳۹۵۲ ) في الفتن: باب ما یکون من الفتن» 
عن ثوبان! وأخرجه عنه مسلم في صحیحه برقم ( ۲۸۸۹) ذ فى الفتن وأشراط الساعة : باب 
هلاك هذه الآمة بعضهم ببعض ‏ ولفظه: قال رسول الله متلى-اللد اه سم :هل ری لى 
الأرض فریت مشارقها ومَغَاريها. . ٠.‏ الحديث ؛ وأخرجه أيضا الترمذي في سننه برقم ( ۹ ۲۱۷) 
في الفتن : باب ما جاء في سوال النبي ثلاثا في آمته ؛ وآبو داود في سننه برقم ( ۲۲ ) في 
الفتن واللاحم: باب ذکر الفتن ودلالتها؛ وأحمد في السند ۰۲۸4/۵ 


۳ 
0 


سس 


۵- شتمني ابن آدم (ص 4١١‏ ) 

هو طرف من حدیت, أخرجه بهذا اللفظ - عن أبي هريرة - النسائي في سننه برقم 
( ۲۰۷۸ ) في الجنائز: باب أرواح المؤمنين؛ وأخرجه بنحوه ذ عنه - البخاري في صحيحه برقم 
(۳۰۲۱) في بدء الخلق : باب ما جاء في قول الله تعالی : وهو الذي يبدأ الخلق ورقم ( ٤1۹۰‏ ) 
فى تفسیر القرآن : باب يقال لا ینآ اي واحد» ورقم ( 41٩۱‏ ) باب قوله الله الصمد ؛ 
راحمد فى السند ۳۱۷/۲ و۳۵۰ ۳۹۳۱ ۳۹ وذکره ابن عربي في الفتوحات 
المكية» السفر ٤‏ / ۲۰۳ الفقرة ۰۲ 


5 الطيرة شرك رص ۳۹۲) 
هو شطر حدیث آخرجه أبو داود في صننه برقم ( ۳۹۱۰ ) في فى الطب : باب في الطيرة؛ 
بسنده إلى عبد الله بن مسعود عن النبي تله قال :٠ا‏ يره شرك الط ل - تلاا - وما ما 
إلاء ولکن الله یذهبۀ بلوکل» ؛ وابن ماجه في سننه برقم ( ۳١۳۸‏ ) في الطب : e‏ 
يعجبه الفال ويكره الطيرة؛ وأحمد في المسند ۳۸۹/۱ و4548 و٠‏ ۰ . وأخرجه ایضا الترمذي 
وس ا ان سر : باب ما جاء في الطيرة» ولفظه : : و الطَيَرَة من الشرك». 


۳۲ ست عجم بنت النفيس 
3 


۷- علماء أمتي كأنبياء بني إسرائيل رص ۱۲۲) 

ذکره ابن عربي في الفتوحات المكية السفر ۳۰۱/۲ الفقرة 5514 ؛ وقال العجلوني في 
کشف احفا ۲ / ۸۳: قال السيوطي في الدرر: لا اصل له . وقال في القاصد شیخنا - يعني ابن 
حجر -: لا اصل له. وقبله الدميري والزركشي؛ وزاد بعضهم: ولا یعرف في کتاب معتبر. 
وأنكره ایضا الشیخ إبراهيم الناجي» وألف في ذلك جزءا. 


8“ العلماء ورثة الأنبياء رص ۱۲۳۰۱۹ ۳۱۰) 


هو طرف من حديث آخرجه الترمذي في سننه عن أبي الدرداء برقم ( ۲۱۸۲ ) في العلم: 
باب ما جاء في فضل الفقه على العبادة؛ وآبو داود في سننه رقم ( ۳۶۱ ) في العلم : باب 
الحث على طلب العلم ؛ وساقه البخاري في صحیحه في ترجمة باب العلم من کتاب العلم بعد 
الحديث رقم ( 1۷ ) بلفظ : إن العلماء هم ورثة الا نبیاء»؛ ولم یقصح بانه حديث» قال ابن 
حجر في فتح الباري ١١ ٠ / ١‏ : إيراده في العرجمة يشعر بان له أصلاًء وشاهده في القرآه قوله 
تعالی : # ثم أورثنا الکتاب الذين اصطفینا من عبادنا . اه. وأخرجه بهذا اللفظ مسندا عن 
أبي الدرداء مرفوعاً الإمام أحمد في مسنده ۱۹/۰ ؛ وابن ماجه في سننه برقم ( ۲۲۳) في 
المقدمة: باب فضل العلماء والحث على طلب العلم؛ والدارمي في سننه برقم ( ۳٤۲‏ ) في 
القدمة : باب في فضل العلم والعالم. 


ك 


۹- كان الله ولا شىء... ‹ ۲ ۱۵ ۷۳۰۹۱۸۰ ٩5‏ ۱۰۱1111۹۱11۷ 
۰ .۰۱1014 .00( 


هو طرف من حديث» آخرجه البخاري في صحيحه برقم ( ۹۲ ۳١‏ ) في بدء الخلق: باب 
ما جاء في قول الله تعالی : وهو الذي يبدا الخلق؛ عن عمران بن حصين» مرفوعاء ولفظه :کان 
له ولم يكن شيء غیره». واخرجه ایضا برقم ( ١١۸‏ ۷) في التوحيد بلفظ :کان الله ولم 
يكن شيء قبله» وأخرجه ابن حبان في صحیحه ۷/۱4 برقم ( ۰ ) عن عمران ابضا 
بلفظ : « كان الله ولیس شيء غيره». وأخرجه احاکم في الستدرك ۳۷۱/۲ برقم ( ۳۳۰۷) 
عن بريدة بلفظ : كان الله ولا شيء غیره. وذکره العجلوني في کشف الخفا ۲ / ۱۷۱ بلفظ : 


فهرس الا حادیث النبوية err‏ 
کان الله ولا شيء معه» ؛ وقال : رواه ابن حبان والحاكم وابن آبي شيبة عن بريدة. وذکره ابن 
عربي في الفتوحات المكية؛ السفر ١‏ / ص 5ه الفقرة ۲۷ و السفر ١‏ /ص ١85‏ الفقرة 0000 


"- كان خلقه القرآن (ص ۱۷۲) 

هو طرف من قول عائشة رضي الله عنها حين سألها سعد بن هشام عن خلق النبي ڪه » 
أخرجه بهذا اللفظ أحمد في المسند 415 ۲۱۱۳+ وأخرجه مسلم في صحيحه برقم 
۷٤١ (‏ ) في صلاة المسافرين: باب جامع صلاة الليل, ولفظه والقول لسعد بن هشام: أنبئيني 
عن خُلّقَ رسول الله عه ؟ قالت : الست تقر القرآن؟ قلت بلى . قالت: فإن خُلّقَ نبي الله مه 
كان القرآن... الحديث ؛ وبه أخرجه أيضا النسائي في سننه برقم ( ۱۱۰۱ ) في قيام الليل: باب 
قيام الليل؛ وأبو داود في سننه رقم ( ٠١ ١١‏ ) في الصلاة: باب في صلاة الليل؛ وأحمد في 
السند 5 / 7ه , ٤‏ ه ؛ والدارمى فى سننه رقم ( ١٤٠١١‏ ) في الصلاة: باب صفة صلاة رسول 
اله يله . وذكره ابن عربي في الفتوحات الكية, السفر ۱۲ / صه 4-۱۲ ۱۲ الفقرة ۰۷۷ 


۱- كان یذ کر الله على كل أحيانه 

أخرجه مسلم في صحيحه عن السيدة عائشة برقم ( ۳۷۳) في الحيض: باب ذكر الله 
تعالى فى حال الجنابة وغيرها؛ والترمذي في سننه برقم ( ٤‏ ۳۳۸) في الدعوات: باب ما جاء 
أن دعوة السلم مستجابة ؛ وأبو داود في سننه رقم ( ۱۸ ) في الطهارة : باب في الرجل یذ کر الله 
تعالى على غير طهر؛ وابن ماجه في سننه رقم ( ۳۰۲ ) في الطهارة: باب ذكر الله عز وجل على 
الخلاء والخاتم في الخلاء؛ وأحمد في المسند ۹ ۹ و78 ۲. وذكرهابن عربي في 
الفتوحات المكية» السفر ۲ /ص ۳۳۰ الفقرة ۰4۲ وفي السفر ه اص ص ۲۲۷۰۲۲۸ 
الفقرة ۰ وفی السفر ٩‏ /ص ص ۱٩۱-۱۹۲‏ الفقرة ۰۲۳۹ وفي السفر ۱۲ ]ص۱۲۵ 
الفقرة ۷۷ . ۱ 


۲ لا تسبوا الدهر رص ۵۷ ۰ ۶۰۱۱) 
باب لا تسبو الدهر 

هو شطر حديث» برب عليه البخاري في صحيحه في کتاب الادب قبل الحديث رقم 
( ۵۸۲۷ فقال : باب لا تسوا الدَهْر؛ واخرجه مسلم في صحیحه عن أبي هريرة برقم 


a:‏ ست عجم بنت النفیس 

( ۲۲۲ ) في كتاب الألفاظ من الأدب وغيرها: باب النهي عن سب الدهر؛ ولفظه : « لا 
ترا الد هرن الله هو الدهره». واخرجه آحمد عنه ایضا في السند 1940/۲ 1y‏ 
و۵۰۰ واخرجه أيضاً عن أبي قتادة الانصاري ۵ / ۲۹۹ و ۰۳۱۲ وأخرجه عن أبي هريرة ایضا 
۲ بلفظ : « لا یسب احد کم اهر فان الله هو الدهر» . وذکره ابن عربي في الفتوحات 
المكية, السفر ۲ / ۳۸-۳۸۰ الفقرة ٥۹۷‏ . 


۳ لا یعرف الله إلا الله رص ۰4۸ )٤۹‏ 

ليس بحدیث. وإنما هو من قول الجنيد؛ ذكره الغزالي في كتابه المقصد الأسنى في شرح 
معاني أسماء الله احسنی ص ٩‏ ۰4 وتناقلته الصوفية بالفاظ مقاربة» فذكره القرطبي في تفسيره 
الجامع لأحكام القرآن ١54/1١١‏ في تفسير الآية ٠١‏ من سورة النور» وابن القيم الزرعي في 
كتابه مدارج السالكين في مواضع متعددة منه ولم ينسبه إلى أحد ‏ انظر مدارج السالكين ۳ 
٩۳‏ ۱۱ ۰. 


یه 

6 اباب ومن سورة دید اش شش الك رخا لا 
e E‏ سر A‏ 01/7 جره ا ات ار 1 
۲4٩ ۲4۸۰‏ رقم ( 4۱۰۷ ) عن العباس عن النبي عَيْْهُ ؛ وذكره ابن الجوزي في العلل المتناهية 
۱ وة!؛ والعجلوني في کشف الخفا ۱۲۰/۱ و۲ /٠٠۲؛‏ وابن عربي في الفتوحات 
الكية» السفر ۷ / ص ۳۷۰ الفقرة ٤۹٩‏ ؛ والسفر ۱۰/ص ۱۷۸ الفقرة ٠١١۹‏ . 


۵ أراد موسی مفارقة النضر (ص ۳۲۲) 

هذا طرف من قصة النبي موسی مع الخضر في حدیث طویل أخرجه البخاري في صحیحه 
عن أبي بن كعب برقم ( ۱۲۲ ) في العلم : باب ما یستحب للعالم إذا سل اي الناس اعلم فیکل 
العلم إلى الله» وبرقم ( ۰ )۲ في أحاديث الا نبیاء : باب حدیث الخضر مع موسی ؛ وأخرجه 
مسلم في صحیحه برقم ( ۲۳۸۰) في الفضائل : باب من فضائل اخضر؛ والترمذي في سننه 
برقم ( ۳۱4٩۹‏ ) في تفسیر القرآن : باب ومن سورة الکهف ؛ وأحمد في السند ۰۰۱۷/۰ 


فهرس الاحاديث النبوية ومع 


۱۲۱-۰۸ . وذکره ابن عربي في الفتوحات الكية. السفر ۳ /ص 47 ۲ الفقرة 
۱۱-۷ والسفر ١١‏ / الفقرة ۱۳۳ والسفر ۱۲ /ص ص 58-54 الفقرة ۱۵ 
والفقرة ٩‏ ۰۸ 


۰۷ من عرف نفسه فقد عرف ربه دص ۰۲۱۳۰۵۱ ۳۱۷) 

ذکره العجلوني في کشف الخفا ۲ 4 قفقال : «من عرف نفسه فقد عرف 
ربه» قال ابن تيمية : موضوع . وقال النووي: لیس بثابت . وقال آبو الظفر بن السمعاني في 
لقواطع : إنه لا یعرف مرفوعاً وإنما یحکی عن یحبی بن معاذ الرازي يعني من قوله وقال ابن 
الغرس بعد أن نقل عن النووي أنه ليس بثابت قال : لکن کتب الصوفية مشحونة به یسوقونه 
مساق الحديث کالشیخ محيي الدین بن عربي وغیره. اه. وللسيوطي مؤلف لطیف ذکره 
صاحب کشف الظنون ۲ / ۱۳۲ بعنوان : القول الاشبه فى حديث «من عرف نفسه فقد 
عرف ربه» ملال الدين عبد الرحمن السيوطي التوفی سنة إحدى عشرة وتسعمائة رسالة أوردها 
في حاويه بتمامها. وئسب هذا القول لسهل بن عبد الله التسْمَريَ في حلية الأولياء للاصبهاني 
۰ بسنده إلى أبي بكر الجوني يقول: سمعت سهل بن عبد الله يقول: معرفة النفس 
اخ من قوف لام رمه و اند د احلى ن شري زر وقال : إذا عرف العد و عرف ربه وإذا 
عرف نفسه عرف مقامه من ربه وإذا عرف عقله عرف حاله فيما بينه وبين ربه وإذا عرف العلم 
عرف وصوله وإذا عرف الدنيا عرف الآخرة. وفي موضع آخر من الحلية ۲۰۸/۱۰ قال: 
وسكل سهل عن قوله من عرف نفسه فقد عرف ربه» قال : من عرف نفسه لربه عرف ربه لتفسه . 
اه. وذكره ابن عربى فى الفتوحات الكية, السفر ١‏ /ص ۲۸5 الفقرة ۵۱۸ ؛ والسفر ۲ اص 
الفقرة ٩۱‏ ۲-۲-۲۳۷۱ كما ورد في إتحاف السادة المتقين ۱ ونهج البلاغة 
1ه الحديث منسوب إلى الإمام علي. 


۷ لا یزال عبدي يتقرب (ص ۵۰ ۰ ۰۱۰۵ ۱۷۰۱۳۲ ۲۰۱۰) 
هو طرف من حديث قد سى » آخرجه البخاري في صحيحه عن أبي هريرة برقم ( ۱۱۳۷ ) 
في الرقاق : باب التواضع. ولفظه : 


هق ست عجم بنت النفيس 

ال زسول الله صلی الله عليه ولپ الله امن عادى لي ولي د اذه بلحب ون 
قرب ' إلي عبدي بشيء أحب إلي مما الَْرَضت عليه وما یرال عبدي یتقرب | إلي بالثوافل حثی 
أحبه و حي كنت سمه الذي مع به ور الذي صر به ال 
لني بشني يها و الي لین ولدن امنتماذني لأعيلاثة وما قردذت عن ي ءانا فا 
رددي عَن مَس المُوْمن یکره مت ونا آکره مساءتّه . 

وأخرجه أبو نعيم الأصبهاني في حلية الأولياء ۱ وأخرجه أيضاً أحمد عن عائشة 
بنحوه في المسند 5 / ۲١٠١‏ ؛ والطبراني عن آبي أمامة بنحوه في العجم الکبیر ۲۰/۸ رقم 
( ۸۳۳ ۷)؛ والحكيم الترمذي عن أنس بنحوه في نوادر الأصول ۲ / ۲٠۲‏ ؛ وذكره ابن عربي 
في الفتوحات المكية, السفر ۳ / الفقرة ۲۳۲ . وانظر الحديث الخرج برقم ( ١١‏ ) السابق» 
والآتي برقم ( 4۰ ). 


۸- ما وسعني أرضي ولا سمائي ووسعني ... (ص ۱۰۷) 

هو طرف من حديث قدسي وتمامه: « ووسعني قلب عبدي المؤمن»» ذكره ابن تيمية في 
منهاج السنة النبوية ۰ / ۳۷۸ وفي الفتاوى الكبرى ۲ / ۲۳۱ في المسألة ۰ ۲۹ فقال: هذا ما 
ذكروه من الإسرائيليات ليس له إسناد معروف عن النبي صلى الله عليه وسلم؛ ومعناه: وسح 
قلبه محبتي ومعرفتي ؛ وذكره ابن القيم في الوابل الصيب ص ۲ 4 من غير إسناد ؛ وكذا الغزالي 
في معارج القدس ص 3 , وإحياء علوم الدين ۳ / ۰ ۰.۱ وقال العراقي في تخريجه عليه : لم أر 
له أصلاً؛ وأخرجه داي في الغردوس ۴ / ١4‏ برقم ( 447 4 ) موقوفً على أنس بن الك ۲ 
وذكره العجلوني في كشف الخفا ۲ / ۰0۰ ۲ برقم ( ۵5 ۲۲ )؛ وابن عربي في الفتوحات المكية» 
السفر ۳ اص ص4 ۳۲ - ۳۲۵ الققرة ۱۲۹۱ وللشیخ قطب الدين عبد الكرم بن [براهیم 
الكيلاني کتاب في هذا الحديث سمّاه: لوامع البرق الموهن في معنی «ماوسعني أرضي ولا 
سمائي ووسعني قلب عبدي الژمن» انظر کشف الظنون ۲ / ۰۱۰۱۸ 


4 "- جعت فلم تطعمني وظمئت فلم تسقني رص ۵۱ ۲۵۸۰) 

هو طرف من حديث قدسي أخرجه مسلم في صحيحه عن أبي هريرة مرفوعا برقم 
٠٠١٠۹ (‏ ) في البر والصلة والآداب: باب فضل عيادة المريض؛ وابن حبان في صحيحه ۳/ 
٤‏ برقم ( 4 ٩ ٤‏ )؛ والبيهقي في شعب الإيمان ٥۳٤ / ٦‏ برقم ( ٩۱۸۲‏ )؛ والديلمي في 


فهرس الاحاديث النبوية ۰:۳۷ 


الفردوس ۲۳۰/۰ برقم ( ٠١5‏ )؛ وذكره ابن عربي في الفتوحات المككية. السفر > /ص 
ص ۳۱۹-۳۷۰ الفقرة ۵۱۳؛ ولفظهم جميعا: 

ی آبي هُرَيْرَة قال : قال رسول الله صلی الل له وسلم ٠:‏ إن الله عر وا شرل برد 
الِْيامّة :يا ان آَم رضت فلم تعدني ! قال : ارب كيف أعوذك وانت رب العالمیت؟ فال : أمًا 
لت أن عَبْدي فلانا رض قلم ده ؟ اما لت أك لو َدثه لوجداتي عنْدة؛ با ابن آدم 
تمس فلم نطعمتي ال :یا رب وکَیّف أطعمك وانت رب المالین ! قال : آما علمت أنه 
استطممك عدي لان فلم طنه؟ ما لت أك لو اه لوجدات ذلك عدي با اين آدم 
استسقيتك فلم تسقني ! قال : یا رب كيف أسقيك وأنت رب الالمین؟ فال: امستقالك عدي 
لان تلم تسقه ! ما ِلك لو سَقَيَْهُ وَجَداْت ذلك عندي». ۱ ۱ 


۰- الرء بأصغریه قلبه ولسانه (ص ۳۸۱) ۰ 

لیس بحدیت. وإنما هو مَل من آمثال العرب» آول من قاله شقة بن ضمرة التميمي؛ كان 
فارسًا شاعرا في الجاهلية» ذكره الجاحظ في البيان والتبيين ۱۰۲/۱ و۱۳۲٩‏ واليداني في 
مجمع الأمثال ۱۳۱/۱ 1۲۰/۲ ؛ والزمخشري في المستقصى في أمفال العرب 4۵/۱ ۳ 
۰۲ وابن خلکان في وفيات الأعيان > / ٦۸‏ ؛ وآبو عبيد البكري في كتابه فصل المقال في 
شرح كتاب الأمغال ص۰۱۳ ۱۳۷؛ والسيوطي في المزهر 4/۱ ۰۳۸ وقصته : لما دخل شقة 
بن ضمرة على التعمان بن المنذر زرى عليه للذي رأى من دمامته وقصره وقلته فقال النعمان: 
تسمع بالمعيدي لا أن تراه. فقال : أبيت اللعن ! إن الرجال لا تکال بِالمُمَْاَء ولا توزن بميزان» 
وليست بمُسُوك يُستقى بهاء وإنما الرء باصفریه, قلبه ولسانه» إن صال صال بجنان وإن قال 
تال ببيان . فاعجب التذر جا رای من عقله وبيانه» ثم سمّاه باسم آبیه فقال: أنت ضمرة بن 


ضمرة. 


-4١‏ من عادی لي ولیا 
هو طرف من الحديث الذي مر برقم ( ۱۹ و۳۹ ) فراجعه . 


۲ ما منا من أحد الا له شیطان (ص ۳۹۳۰) 

هو طرف من حدیث آخرجه ابن حبان في صحیحه ۳۲۸/۱ برقم ( 3۵4 ) وه ۲۹۰ 
برقم ( ۱٩۳۳‏ ) عن عائشة قالت : فقدت رسول الله صلی الله عليه وسلم وکان معي على 
فراشي فوجدته ساجدا راصا عقبیه مستقبلا باطراف اصابعه للقبلة فسمعته يقول : ٠‏ اللهم إني 


۳۸ بج جرب ی 

أعوذ برضاك من سخطك وبعفوك من عقوبتك وبك منك أثني عليك لا بلغ كل ما فيك» فلما 
انصرف قال صلی الله عليه وسلم ٠:‏ يا عائشة أخذك - وفي رواية : اجاءك - شیطانك» فقلت : 
ما لي من شیطان . فقال : «ما من آدمي إلا له شیطان» فقلت : وأنت يا رسول الله؟ قال : « وأناء 
ولكني دعوت الله عليه فاسلم». وأخرجه الحاكم في الستدرك على الصحیحین ١‏ / ۳۰۲ برقم 
( ۸۳۲ ) وقال : هذا حديث صحيح على شرط الشيخين ولم يخرجاه بهذا اللفظ ؛ وأخرجه 
البيهقي في السنن الكبرى ١١7/7‏ برقم ( ۲۰۰۲ )؛ وأخرجه البخاري في التاريخ الكبير 
6 ۱ برقم ( )۲٠١ ٤‏ بسنده عن شريك بن طارق الحنظلي عن النبي َه ولفظه: ولا 
يدخل الجنة أحد کم بعمل ولا أنا إلا أن يتغمدني برحمته وما منكم من أحد إلا له شيطان ولاأنا 
فان الله أعانني عليه؛. وكذا أخرجه الطبراني في المعجم الكبير ۳۰۹/۷ برقم (۷۲۲۲)؛ 
وأخرجه ایضا في العجم الأوسط ۱ برقم ( ۱۹۷)؛ وبنحوه أخرجه مسلم في صحيحه 
عن عائشة برقم ( ۲۸۱۰ ) في صفة القيامة: باب تحريش الشيطان وبعثه سراياه لفتنة الناس؛ 
وأحمد في المسند ١١0 / ٦‏ ؛ وبنحوه آخرجه مسلم أيضا عن عبد الله بن مسعود برقم ( 4 ۲۸۱) 
ولفظه : قال سول الله صلّی الله یه وسلم: « ما منکم من أحَد إلا وقد وکل به قرینه من الْجن» 
الوا وإيّاك يا سول الله قال وإيّاي إلا أن الله َائني عليه فأسلم لا يأمرني الا بخَيْر. وذكره 
ابن عربي في الفتوحات المكية» السفر ۲ /ص ص ۸۲ ۱-۲ ۲۸ الفقرة ۳۳ . 


"4- ما رأيت شین إلا ورأيت الله فيه رص )١89‏ 

ليس بحديث» وإنما قول محمد بن واسع ذكره الكلاباذي في كتابه التشوف لمذهب أهل 
التصوف ص : ٦‏ ؛ ونسبه أحمد الرفاعي في كتابه البرهان المؤيد ص ۱۰۸ إلى أبي بكر الصديق 
ولفظه : ما رایت شيا إلا رأيت الله قبله ؛ وكذا ذكره ابن تيمية في كتاب مجموع الفتاوى ۲ / 
۱ وابن القيم في مدارج السالكين ۰۲/۲ 4 ولكن من غير آن يعزواه لاحد ؛ وكذا آورده 
ابن عربي في الفتوحات الکية. السفر ۲ /ص ۱۸۱ الفقرة 45 ۰۲ ونسب إلى عثمان بن عفان 
بلفظ : وما رأيت شیفا لا رایت الله بعده» في الفتوحات أيضاء السفر ٩‏ اص ۱۲۸-۱۲۹ 
الفقرة ۵ ۰۱۱ 


فهرس الا حادیث النبوية 1:۳۹ 


ن 


۽ و - الناس نيام فاذا ماتوا انتبهوا 

هو قول لعلي بن آبي طالب» ذکره العجلوني في کشف الغا ۲ وه ۵۲؛ وذکره 
أبو حامد الغزالي معزوا إ إلى النبي تله في فضانح الباطنية ص د ٤‏ . وإحياء علوم الدين 4 / ۲۳ 
من غير إسناد وقال العراقي: لم أجده مرفوعا وإنما یمزی إلى علي بن أبي طالب؛ وهو قول 
لسفيان الشوري ساقه بسنده ابو نعيم في حلية الأولياء ۷/ ٠۲‏ ؛ وأخرجه البيهقي في الزهد 
الكبير ۲۰۷/۲ بسنده إلى سهل بن عبد الله اكستري. وورد في كتاب الصنوع في معرفة 
الحديث الوضوع للفقيه المحدث علي القاري الهروي المكي . تحقيق: عبد الفتاح أبو غدة» مكتبة 
الرشيد» الرياض» (ط 4 : 4 ١ 1٠‏ ). رقم ۳۷۷: هذا من كلام علي رضي الله عنه. وذكره 
ابن عربي في الفتوحات المكية, السفر ۳ /ص ۳۸١‏ الفقرة ۰ كما ورد في السفر 4 اص 
۷ الفقرة ٩۳۷‏ منسوباً إلى رسول الله عه . 


© - نحن معاشر الأنبياء ردص ۲۸۱) 

هو طرف من حدیت, آخرجه احمد عن آبي هريرة في السند 45۳/۲ بلفظ : فال رسرل 
لله صی الله عله وَسلُم: مر الا لورت ما ثرکت بعد موه عملي ونققة ساني 
صِدقَةٌ . والحديث نفسه آخرجه البخاري ولکن من غير و لفظ معشر الأنبياء» في صحيحه برقم 
(1*44) في الفرائض : باب قول النبي عه :« لانورث, ما تركنا صدقة»» وبرقم ( 57514 ) 

في الوصايا : باب نفقة القيم للوقف, وبرقم ( ۲۹۲۹ ) في فرض الخمس : باب نفقة نساء النبي 

بعد وفاته؛ وأخرجه مسلم في صحيحه برقم ( ) في الجهاد والسير: باب قول النبي لا 
نورث ماتركنا صدقة»؛ وذكره ابن حجر في فح الباري ۸/۱۲ في شرحه على هذا الحديث 
فقال : : وأما ما اشتهر في كتب أهل الاصول وغيرهم بلفظ و نحن معاشر الأنبياء لا نورث» فقد 
انکره جماعة من الأئمة وهو كذ لك بالنسبة خصوص لفظ نحن لکن آخرجه النسائي عن طريق 
ابن عيينة عن أبى الزناد بلفظه 9إنا معاشر الأنبياء لانورث) الحديث آخرجه عن محمد بن 
منصور عن ابن عيينة عه وهو کذلك في مسند الاميدي عن ابن عيينة وهو من اتفن أصحاب 
ابن عيينة فيه + وذكرة أبن كتير قن سيره ۱۱۲/۳ في یره وورتسليمان داودة 1 اليه 
۷ من سورة النمل ]. وذكره ابن عربي في الفتوحات المكية» السفر ۳ اص ۹ الفقرة 
۵« ۱-۳ 


f‏ بت مج بدت امیش 


5 - يتنزل ربنا في الثلث الأخير من الليل 

هو طرف من حديث قد سي آخرجه البخاري عن أبي هريرة في صحيحه برقم ( 5955) 
في الدعوات : باب الدعاء نصف اللیل» ولفظه : عن بي هُرِيرَة رضي له عله أن سول الله 
صَلَى الله علیه وسلّم َال : رل ربا تبارلك 2 ای کل له إلى السسّمَاء لیا حين يبقَى لت الیل 
الآخر يَقُول من يدعوني فُأستجيب له من يَسألّني فاعطیه من يستغفرني فاغف رله»» وبرقم ( 4 ۱۰۹) 
في الجمعة: باب الدعاء في الصلاة من آخر اللیل» وبرقم ( ۰۰۹ ۷) في العوحید : باب قوله 
تعالی يريد ون أن یبدلوا کلام الله . وأخرجه مسلم في صحیحه برقم ( ۷۰۸ ) في صلاة السافرین : 
باب الترغيب في الدعاء والذ کر في آخر اللیل. وأخرجه الترمذي في جامعه الصحیح برقم 
( ۳۶۹۸ ) في الدعوات : باب ما جاء في عقد التسبیح بالید . وآبو داود في سننه برقم ( ٤۷۳۳‏ ) 
في السنة : باب في الرد على الجهمية. وأخرجه أحمد في السند ۲۰۸/۲ و۰۲4 ۲۱۵ 
و4807 و4 50 ؛ وأشار إليه ابن عربي في الفتوحات الکيق السفر ۱ / ص 4 ۲۷ الفقرة 4۸۷ 
والسفر ۳/ ص ۲۲۳ الفقرة ۰۲۸۹ والسفر ۱۰ / ص 75١‏ الفقرة 4 ۰ ۲. 


۷ - انه تعالی یکتب إلى اهل الجنة : «آما بعد فاني أقول للشيء كن فیکون»... (ص ۱۲۰) 
لم نجده . 


۸ إن الله يوحي إلى جبریل ... (ص ۳۹) 

هو طرف من حديث أخرجه أحمد عن أنس بن مالك في المسند 7 / ۱۷۸ بسنده قال : عن 
آنس قال : حدثني نبي الله صلَى الل عليه سم ني انم نتظرأمتي تعبر على الصراط إِذْ جاءني 
عیسی فقال هذه انبم فد جاك يا محمد بسآلون أو قال بغرن الیل وید عون له عَز 
وجل أذ یفرق جمع الأمم إلى حَيْت يام اله لغم ما هم فيه والخلق مَلجمون في العَرّق ون 
SS‏ 


سل اح الله غر وَل إلى ريل اذب إلى مه قل له رقع اك سر ن وا 
تشفع قال فشفعت في أمتي أن آخرج من کل تسعة وتسعین نسانا واحدا قال قَمَا زلت آنردد علی 
ربي عر وجل فلا آَقوم مقاما إلا شفعت حتّی آعطاني الله عر وجل من ذلك أن قال با محمد آدخل 


فهرس الاحاديث النبوية 1 
مس من خلق الله عَز وجل من شهد أنه لا إله إلا الله وما واحدا مخلصا ومات على ذلك . 
رذكره المنذري في الترغیب والترهیب ۱۲۳۵/4 وابن حجر بنحوه في فتح الباري ۱۱/ 
۳۷ 

وهو طرف ایضا من حديث آخر آخرجه أبو نعيم عن ثابت البناني في حلية الأولياء ۲ / ۲ ٣۲‏ 
۲۸۸/٩,‏ قال: بلغنا أن الله تعالى يوحي إلى جبريل عليه السلام يا جبريل استنسخ حلاوة 
نلان بن فلان قال فين خها فيبقى والها مكروبا محزونا فیقول يا جبريل إني قد بلوته فوجدته 
صابرا فاردد حلاوته إني بلوته فوجدته صادقا وسأمده مني بالزيادة. وعزاه ابن الجوزي في صفة 
الصفوة ؛ / ۲۲۰ إلى أبي . ليمان الداراني قال : يوحي الله عز وجل إلى جبريل عليه السلام 


اسلب عبدي ما رزقته من لذة طاعتى فان افتقدها فردها عليه وإن لم يفتقدها فلا تردها عليه أبدا . 
۷ ا 


جريدة مراجع تخريج الأحاديث النبوية 


إنحاف السادة المتقين» شرح إحياء علوم الدين» لمرتضى بن محمد الزبيدي» ( طبعة بولاق ). 

إحياء علوم الدين : تأليف أبي حامد محمد بن محمد الغزالي المتوفى ه ۰ هه طبعة : دار المعرفة 
في بيروت 

البرهان المؤيد : تاليف أحمد بن على بن ثابت الرفاعي الحسيني التوفی ۷۸ هع طبعة : دار 
الكتاب النفيس فى بيروت سنة ۱4۰۸ هب تحقيق: عبد الغني نكه مي 

البيان والتبیین : تاليف أبى عثمان عمرو بن بحر المتوفى ۵ ۵ ۲. طبعة: دار صعب في بيروت 
سنة ۱۹۸ تحقيق : المحامي فوزي عطوي 

تاريخ بغداد : تاليف آحمد بن علي أبي بكر الخطيب البغدادي التوفی ۳ هب طبعة : دار 
الكتب العلمية فى بيروت 

التاريخ الكبير: تاليف محمد بن إسماعيل بن إبراهيم أبي عبد الله البخاري الجعفي التوفی 
۲۰ ه. طبعة : دار الفكر بدمشق, تحقيق: السيد هاشم الندوي. 

تاريخ مدينة دمشق : تاليف أبي القاسم علي بن الحسن بن هبة الله» ابن عساكر المتوفى آلاه. 
طبعة : دار الفكر في بيروت» تحقيق : علي شيري 

الترغيب والترهيب من الحديث الشریف : : تاليف عبد العظيم بن عبد القوي النذري أبي محمد 
التوفی 55 . طبعة: دا ر الكتب العلمية في بيروت سنة ١4117‏ هه تحقيق : : إبراهيم 


شس الدين 


۲ مست عجم بنت النفيس 
الكتب العلمية فى بيروت سنة ۰۰ ۱ ه 

ا لجامع الصحيح الختصر: تأليف محمد بن إسماعيل آبي عبد الله البخاري اجعفي المتوفى ۲٥٦‏ 
ه. طبعة : دار ابن كثير» اليمامة في بيروت ٠‏ الطبعة الثالئة سنة ۷ ۰ ٤‏ ١ه‏ - ۹۸۷١م»‏ 
تحقيق : د . مصطفی ديب البغا 
۱ ه. طبعة : دار الشعب في القاهرة سنة ۱۳۷۲ هب تحقيق : أحمد عبد العليم 
البردوني 

حلية الأولياء وطبقات الأصفياء : تأليف أبي نعيم أحمد بن عبد الله الا صبهانی التوفی ۳۰ 
طبعة : دار الكتاب العربی فى بيروات سنة ۱۰۵ ه 

درء تعارض العقل والنقل: تأليف آحمد بن عبد الحليم بن تيمية الحراني آبي العباس التوفی 
۸ ه. طبعة : دار الکنوز الا دبية فى الریاض سنة ۱۳۹۱ هب تحقیق : محمد رشاد 
سالم 

روح العاني في تفسیر القرآن العظیم والسبع الثاني : تألیف محمود الا لوسي أبو الفضل التوفی 
۸ هه الطبعة الثالثة : مؤسسة الکتب الثقافية سنة ۱۹۹ هب تحقيق : الشیخ عامر 
أحمد حیدر 
۹ هه طبعة : دار إحياء التراث العربي في بیروت. تحقيق : احمد محمد شاکر 
وآخرون 
في بیروت. تحقیق : محمد فؤاد عبد الباقي 

سنن الد ارمي : تألیف عبد الله بن عبد الرحمن أبي محمد الدارمي التوفی ۲۵ هب طبعة : دار 
الکتاب العربي في بیروت سنة ۱۰۷ هه تحقيق : فواز احمد زمرلي, خالد السبع 
العلمي 

سان آبي داود : تاليف سلیمان بن الا شعث آبي داود السجستاني الازدي التوفی ۵ ۷ هب 
طبعة : دار الفکر في بیروت تحقیق : محمد محبي الدین عبد الحميد 


فهرس الا حادیث النبوية {r‏ 


سنن النسائي ( اجتبی من السئن ) : تألیف أحمد بن شعيب آبي عبد الرحمن النسائي التوفی 
۳ ه طبعة : مکتب الطبوعات الإسلامية في حلب الطبعة الثانية سنة ۱4۰5 
ه- ۱۹۸ م» تحقیق : عبد الفتاح أبو غدة 

شعب الایمان : تاليف آبي بكر أحمد بن الحسين البيهقي التوفی 49۸ هب طبعة : دار الکتب 
العلمية في بیروت سنة ۰ هه تحقيق : محمد السعید بسيوني زغلول 

صحیح ابن حبان بترتیب ابن بلبان : تألیف محمد بن حبان بن أحمد آبي حاتم التميمي البستي 
التوفی 4 ۵ ۰۳ طبعة : مؤسسة الرسالة في بیروت سنة ٤‏ 4۱ ١ه‏ - ۱۹۹۳ تحقيق : 
شعیب الارنژوط 

صحیح مسلم : تاليف : مسلم بن الحجاج آبي الحسين القشيري النيسابوري التوفی ۱۱ ۲ هب 
طبعة : دار حیاء التراث العربي في بيروت» تحقیق : محمد فژاد عبد الباقي 

صفة الصفوة : تاليف عبد الرحمن بن علي بن محمد آبي الفرج التوفی 91 ه هب طبعة : دار 
العرفة في بيروت سنة ۱۳۹۹ هه ۹ ۱ تحقيق: محمود فاخوري - د. محمد 
ززاس قلعه جحي 

الضعفاء الكبير: تأليف أبي جعفر محمد بن عمر بن موسى العقيلي التوفی سنة ۳۲۲ هب 
الطبعة الأولى : دار المكتبة العلمية في بيروت سنة 4 4۰ ١ه-‏ 9/5١م,‏ تحقيق : عبد 
المعطي أمين قلعجي 

العظمة : تأليف عبد الله بن محمد بن جعفر بن حيان الأصبهاني آيي محمد المتوفى 559 هب 
طبعة دار العاصمة في الرياض سنة 4۰۸ ١ه‏ تحقیق: رضاء الله بن محمد إدريس 
المبا ركفوري 

علل الحديث : تأليف عبد الرحمن بن محمد بن بن إدريس بن مهران الرازي أبي محمد المتوفى 
۷ هه طبعة : دار المعرفة في بيروت سنة ۱4۰۵ هب تحقيق : محب الدين الخطيب 

العلل التناهية في الأحاديث الواهية : تاليف عبد الرحمن بن علي بن الجوزي التوفی ٥۹۷‏ هب 
طبعة : دار الكتب العلمية في بيروت سنة ۱1۰۳ هى تحقيق : خليل الیس 

الفتاوى الکبری : تاليف أحمد بن عبد الحليم بن تيمية الحراني أبي العباس المتوفى ۷۲۸ هب 
طبعة : دار المعرفة في بيروت سنة ۱۳۸۰ هب تحقيق : حسنين محمد مخلوف 

فتح الباري شرح صحيح البخاري : تاليف أحمد بن علي بن حجر أبي الفضل العسقلاني الشافمي 
التوفی ۲ طبعة: دار العرفة في بیروت سنة ۱۳۷۹ هب تحقيق : محمد فاد 
عبد الباقي ؛ محب الدین الخطيب 


الفتوحات الکیة : تألیف ابن عربي تحقیق : عثمان یحیی. القاهرة ۱۹۷۰ وما بعدهاء فى أربعة 
عشر سفرا ( وتوفي عثمان يحبى دون أن يتم البقية» أي حتی السفر سبعة وثلائون ). 
التوفی 4 ۰ ۵ طبعة : دار الکتب العلمية في بیروت سنة ۲ ۱۹۸ م» تحقیق : السعید بن 
بسيوني زغلول 

فصل القال في شرح کتاب الا مثال : تأليف آبي عبید البكري التوفی ۷ هب طبعة : مؤسسة 
الرسالة فى بیروت سنة ۰۱۹۸۳ تحقيق : د.إحسان عباس و د.عبدامجيد عابدین 

فضائح الباطنية : تأليف محمد بن محمد بن محمد الغزالي أبي حامد المتوفى ٠ ٠٠‏ هب طبعة: 
مؤسسة دار الكتب الثقافية في الكويت» تحقيق : عبد الرحمن بدوي 

فضائل الصحابة : تأليف أحمد بن حنبل أبى عبد الله الشيبانى المتوفى 4١‏ ۲ هب طبعة: مؤسسة 
الرسالة فى بيروت سنة ۱۰۳ ه - ۱۹۸۳ م» تحقيق: د. وصی الله محمد عباس 

فيض القدير شرح الجامع الصغير : تاليف عبد الرژوف المناوي المتوفى ۱۰۳۱ ه طبعة: 
المكتبة التجارية الكبرى فى مصر سنة ۱۳۰۰ ها 
التوفی ٠١‏ ۳هب الطبعة الثالثة : دار الفكر في بيروت سنة ۱6۰۹٩‏ هت ۱۹۸۸ ع 
تحقیق : یحیی مختار غزاوي 
محمد العجلوني الجراحي التوفی ۱۱۲ هب طبعة : مؤسسة الرسالة في بیروت سنة 
۰ هه تحقيق : أحمد القلاش 

كشف الظنون عن أسامي الكتب والفنون: تاليف مصطفی بن عبد الله القسطنطيني الرومي 
الحنفي المتوفى ٠١717‏ هب طبعة : دار الكتب العلمية في بيروت ۱۳ ۱ه.- ۴٠١۹۹۲‏ 

مجمع الامثال : تأليف أبي الفضل أحمد بن محمد الميداني النيسابوري المتوفى 8 ١‏ ه ه طبعة: 
دار المعرفة في بيروت» تحقيق : محمد محبى الدين عبد الحميد 

مجمع الزوائد ومنبع الفوائد : تأليف علي بن أبي بكر الهيثمي المتوفى ۸۰۷ هب طبعة: دار 
الريان للتراث» - دار الكتاب العربي في القاهرة بيروت ۱۰۷ هب 

مجموع الفتاوى: تأليف أحمد بن عبد الحليم بن تيمية الحراني أبي العباس المتوفى ۷۲۸ هب 
طبعة مصورة 


فهرس الا حادیث النبوية £٥‏ 

مدارج السالکین بين منازل إياك نعبد وإياك نستعین: تاليف محمد بن آبي بكر أيوب الزرعي آبي 
عبد الله التوفی ۵۱ ۷ هب طبعة : دار الکتاب العربي في بیروت سنة ۱۳۹۳ ها 
۳ ۸۱ تحقيق : محمد حامد الفقي 

مدخل السلوك إلى منازل اللوك لابي حامد الغزالي طبعة مصورة. 

الزهر في علوم اللغة وأنواعها : تألیف جلال الدین عبد الرحمن بن أبي بكر السيوطي التوفی 
۱ هب طبعة : دار الکتب العلمية في بیروت سنة ۰۱۹۹۸ تحقيق : فؤاد علي منصور 

الستدرك على الصحیحین : تاليف محمد بن عبد الله آبي عبد الله الحاكم النيسابوري التوفی 
ه٠‏ ٤ه‏ طبعة : دار الكتب العلمية في بيروت سنة ۱٤۱۱‏ هد ۹۹۰١م‏ تحفيق : 
مصطف عبد القادر عطا 

الستقصی فى آمثال العرب : تاليف أبي القاسم محمود بن عمر الزمخشري التوفی ۸ه 
طبعة : دارالکتب العلمية فى بيروت سنة ۱۹۸۷ ه 

مسند الإمام أحمد بن حنبل تاليف : أحمد بن حنبل آيي عبد الله الشيباني المتوفى ۱ ۲ه طبعة 
: موسسة قرطبة في مصر ( في ستة أجزاء ) 

مسند الشهاب : تأليف محمد بن سلامة بن جعفر أبى عبد الله القضاعي المتوقى ٤‏ 4۵ هب 
الطبعة الثانية : مؤسسة الرسالة فى بيروت سنة ۱4۰۷ ه- ۱۹۸ م تحقيق : حمدي 
بن عبد المجيد السلفى 

الصنوع في معرفة الحديث الوضوع : تاليف علي بن سلطان محمد الهروي القاري المتوفى 
٤‏ هم طبعة: مكتبة الرشد فى الرياض منة 4 ۱6۰ هه تحقيق: عبد الفتاح أبو 
غدة 

معارج القدس في مدراج معرفة النفس : تأليف محمد بن محمد بن محمد الغزالي أبي حامد 
المنوفى ه ۰ ه هب طبعة: دار الآفاق الجديدة في بيروت سنة ۱۹۷ م 

العجم الأوسط : تالیف أبي القاسم سليمان بن أحمد الطبراني المتوفى 77٠0‏ هه طبعة : دار 
الحرمين في القاهرة» سنة ۵ ۱4۱ هب تحقيق: طارق بن عوض الله بن محمد »> عب 

العجم الکبیر : تاليف سلیمان بن احمد بن أيوب أبي القاسم الطيراني التوفی ۳۰ هب طبعة : 
مكتبة العلوم واحکم في الموصل سنة ٤‏ ۱1۰ ه- ۹۸۳ ۶۱» تحقيق: حمدي بن عب 


الجيد السلفي 


3 ست عجم يدث النفيس 

المقصد الأسنى في شرح معاني آسماء الله الحسنى : تألیف محمد بن محمد الغزالي آبي حامد 
المتوفى ه ۰ ه هب طبعة : الجفان والجابي في قبرص سنة ۱۰۷ ه - ۱۹۸۷م 

تحقيق : بسام عبد الوهاب الجابي 

منهاج السنة النبوية : تأليف أحمد بن عبد الحليم بن تيمية الحراني أبي العباس المتوفى ۷۲۸ هى 
طبعة : مؤسسة قرطبة سنة ١ ٤ ٠ ٦‏ هب تحقيق : د. محمد رشاد سالم 

الموطأ : تأليف الأمام مالك بن أنس المتوفى ۱۷۹٩‏ هب طبعة : دار إحياء العلوم فى بيروت سنة 
۱۹۸۸ ۱ 

نهج البلاغة اللسوب إلى علي بن آبي طالب 

نوادر الأصول في أحاديث الرسول : تألیف محمد بن علي بن الحسن أبي عبد الله الحكيم 
الترمذي كان حيا سنة ۲۸۵ هب طبعة دار الجيل في بيروت سنة ۱۹۹۲ تحقيق: 
د.عبد الرحمن عميرة 

الوابل الصيب من الكلم الطيب : تأليف محمد بن أبي بكر أيوب الزرعي أبي عبد الله التوفی 
۱ هه طبعة : دار الكتاب العربي في بيروت سنة ۵ ۱4۰ ه- ۵ ۱۹۸م تحقيق : 
محمد عبد الرحمن عوض 

وفيات الاعیان وأنباء الزمان : تأليف أبي العباس شمس الدين أحمد بن محمد بن أبي بكر بن 
خلكان المتوفى 74١‏ هى طبعة : دار الثقافة في بيروت سنة ۹۸ ٩‏ ۰۱ تحقيق : د.إحسان 
عباس 


فهرس الا علام 


إبليس 6 ۲۷۹ (النافق) 
ابن حمویه = محمد بن المؤيد 
ابن دريد 4١٠١١‏ 
بن الزكي < رحبي بن محمد 
ابن عباس ۳۷۵ 
ابن عربي = محمد بن علي 
أبوبكربن دريد = ابن دريد 
أبو بكر الصديق ۳۱۹ 
أبو سعيد الخراز ۱۳۰ 
ابو سليمان الداراني ۰۲۱ ۲۲ 
ابو طالب المكي ۷۲ FAG TAV‏ 
آبو مدين ۰۲۱ ۲۲ 
أبويزيد البسطامي ۰۲۱۰۲9۰۰۱۸۷ 
۲ ۱۳ 
آدم ۳۲۲ 
اسماعیل بن علي بن محمد ... ابن عز 
القضاة» فخر الدين ( شيخ ست 
عجم) ۱۳۳ وأيضاً القدمة ص ۲۶ 
وما بعدها 
لانصاري = الهروي 
لتستري = سهل بن عبد الله 
الجنيد ۰۷ ۰۲۲۲۰۱۲۳۰۱۰۹ ۳۱۹ 
< لف لض 
احلاج ١1‏ 
الحكماء الأقدمون ۰۲۹۹ ۳۰۱ 


الخضر ۳۲۲ 


رابعة العدوية ۱۳۱ 
«رجل صالح» ۳۰ 
سهل بن عبد الله التستري ۰۲۲ ۰۲۳۸ 
۱۳-۰۵۰۶ 
الشافعي» محمد بن إدريس ۳۹۹ 
الشبلي» أبو بكر 551١‏ 
طالس ۲۹۷ 
عائشة ۱۷۲ 
علي ۲۷۹۰۱۰ 
القشيري ۳۰۸۰۱۳۱ 
محمد ( 6 ۰۱۱۰۱۵۰۱۱۱۰۱۰ 
۳( ف ۱۷/۱۷۱( ۱ ۷۱۱ ۱۳۱ 
محمد ين علي ابن العربي» محبي الدین 5 » 
۷۳۳۰۱۵۰۹ ۰7۲-۰« 
I1 ۲‏ 
محمد ابن الخطيب ( زوج وابن خاله ست 
عجم) ۳۵۹۵۰۳۰۱۳۳ 
محمد بن الید بن محمد بن حمویه 
الحموي» سعد الدين ۰۳۵6 ۳۵۵ 
موسى ( عليه السلام) ۳۲۲ 
اي ه ۰۱۱ ۰۱۲۶ ۲۵۰ 
هرمس ۲۹۹ 
الهروي الأنصاري» عبد الله بن محمد 
( مؤلف منازل الساثرین ) ۳۱۷ 
يحبى بن محمد بن الزكي القرشي» القاضي 
محيي الدين ۱۳۳ 


رت 


الاباحة ۱۰۷ ۱۱۰۰ 

الاپتلاء 5 ۶ ۳ 

١١١١۲١١ الأبد‎ 

الاحاد ( علم ) © 

۰۱۱۰۲ ۰۱۲۵ ۱۲۹ ۷۹ الاتماد‎ 
«۰۲-۲ COTA. ۲ ۲ ۷ 
۰۳۸۸ ۰۳۲۱۲ ۰۳۳۷ ۰۵ 
۲ 

الاتحاد بين الربٌ والعبد ۵ ۳۷ 

الاحاد بين الاسم الرب والعبد 4 ۳۷ 

الاتحاد ( حقيقة ) ۳۷۰ 

الاحاد الخافى ۰۲۷ 

۲ ٩ ٩ اتحاد العناصر‎ 

الاتحاد من غوامض الأسرار 4 ۳۷ 

الاتصاف ۷۰ ۰۸ ۰۱۰۲ ۰۱۱۲ 
CI 11۳‏ ی 
۸ ۰ ۲ ۲۲ ۰*۰ 
CIA ۲ ۷۲ CY‏ 
CTI CY ۱1۸4۹‏ ۲ ۳۲ج 
۷۸ ا ل ال ۲ ‘CY‏ 
ل ۷( ۱۳ ۱۴ 

الاتصاف بالا حدية ۲۱۰ 

الاتصاف بالا سماء والصفات ۲۹ 

الاتصاف بالجمع 4 ۰ 4 


الاتصاف باوصاف اللّه ۳۰ 

الاتصاف بالتقیید ۳۳۲۰۰۲۱۷ 

الاتصاف بالذات ‏ ۳۰ 

الاتصاف بالشعور ۱۸۹٩‏ 

الاتصاف بالفناء ۳۲۸ 

الاتصاف بالکمال ۱۱۱ 

الاتصاف بالعرفة ۳۳۳ 

الاتصاف بالوراة۲۹۸ 

الاتصاف عجموع الوجود ۰۳4۳ ۳۸۸ 

الاتصاف (ثبوت) ۱۱۳ 

الاتصاف ( حقيقة )۰ ۲۱ 

الاتصاف ( صورة) ۷۸ 

اتصاف العارف ببقاء البقاء ۳۸ 

الاتصاف من حيث هو لايمكن کشفه ۲۲۷ 

إثبات انحو ۰ ۲ 

٠١١ ۰۱۳۵ الاثر‎ 

۳۹۵ ۰۳۳۰۳۲۲۳۰۸ AN 

الأجسام النورانية ۲۲۷ 

الآحاد مه 

الاحاطة ۲۰ ۰ ۸۷ ۰ ۱۳۳ ۰ ۱۶۹ ؛ 

*- ۵ ۷ ۷ ۷۷۳ ۱ 
۱۴ ۷ 11 YoY 

الاحاطة دليل على حقيقة الله ۲۲۹ 

إحاطة العلم ۰۱۳۵ ۲۳۶ 

إحاطة الکامل ۲۵۲ 


{0٠‏ ست عجم بنت النفیس 


۱۸۳۰۱٤٦ ۰۱۵ الاحتجاب‎ 

الاحتراق ۰۱۰6 ۱۰6 

الاحتراق عبارة عن محو الصورة ٤۷‏ ۲ 

الاحتواء 4 ه ١‏ 

الأحد ۰۱6۷ ۳۲۶ 

١95 الاحدي‎ 

۰ ۷۳ ۰۷۰ ۰ 6 ۰ ۱۳ ۰۱۲ الأحديّة‎ 
2اللا١١‎ CAI CAY ۸۹ 
۰+۰۱ ۲ ۲ ۶ ۲ ۳ 
۰۱۸۲ ۰ ۱۷۳ ۰ ۱۷۲ ۵ 
C0۰40 كؤقك‎ 
-۲ ۹6 ۰ ۲۸ ۰ ۲ ۶۱ ۸ 
20752 ۳ ۲ كك‎ 
۰۲۳۳۹۹ ۰ ۳۰۰۷ Foro ۸ 
۳۹۲ ۰۳۸۰ ۰۳۷۳ ۰۳۹ 

الا حدية اسم للذات الطلقة 5 ۰ ۲ 

أحدية التمییز ۱۲۷ 

الا حدية التي تميّز الاسماء ۳۹۰ 

أحديّة الحياة ۳۱۸ 

أحدية الذات ۲ ۳ 

الا حدية العارية ۲ ۱ 

الا حدية ( لا مَُیّنَ فى ) ۳۹۲ 

أحدية هذا الجسم 7١‏ 

۰۲۲۲ ۰۲۵۲۱۰۱۰۲ أحدية الوجود‎ 
o TAY ۲ ۲ ۲ ۲۲۳ 
+۰۲ ۲ ۲ ۲ ۷ ۲ ۶ 
۱۴۷ ۷۳ ۳ (۳۱ ۳ ۳۲ 

الا حدية مَخفيّة في صورة الواحدية Tot‏ 

الإحساس ۰۱۱۹ ۲ 


الإحصاء ۱۲۱۱ 

أحكام الا سماء ۳۰۲ 

ال حوال ۵۵ ۲ 

ال حوال والقامات ۳۰ 

الاختراق ۱۲۷ 

الاختلاف ۰۱۷۰۰۹۹۰۰۲۸۰۱۰ 
۳۹۷ 

اختلاف العبارات ۱۷ 

الاختیار ۸ » ۰114۰۳۹۰۱۹۰۱۳۰۱۱ 
4۹ ا ل ۱۷۳۰۵۹ يفيض 

الاختيار ( العاري عن )۱۰ 

الأخذ : الوقوف في حضرة الهوية ۰ ۷ 

الأخذ (قوة ) ۷٤‏ 

الأخذ (مافوق ) ۷۳ 

آخذ جمع 1۸ 

أخذ الفناء ٦۸‏ 

الا خذ فناء في الهوية ۰۱ 1۲ 

الا خذ ( شهود) 1۲ 

الاخذ ۰۱۰۵4 ۰۱-۲۱۳ ۲۸ 

الا خذ (لمية) ٠٠١‏ 

الا خذ ( کیفیة) 9ه 

أخذ تفریق 1۸ 

أخذ الحو م5 . ۷۰ 

الأاخذ (صورة ) ٦۷‏ 

الآخر ۳۱۸۰۱۲۲۰۱۱۳ 

الآخرة دار القرار 4٠5‏ 

الآخرية ۰۳ ۰۱۳۷ ۲۷۷ 

إخفاء الظاهر احاصل ۳۵۲ 


الم خلاص ۳۰:۷ 


فهرس الصطلحات 


الادب ۰۲۲۱ ۰۲۳۹ ۲۰۳ 

4۲ 4۰ ۰۳۵ ۰۲۹ ۲۰ الإدراك‎ 
۱۱۵ ۱۱۲ ۹۵ 5۸ ور‎ 
215:5 ۷ ۲ ٩ كلع‎ 
201١5 6 (۰۰۷/۳۰ ١-48 
Tt‘ ۲ ۲۲ ۲۲ ۶ ۹ 

الإدراك الاحدي ۲۲۹ 

الإدراك التحديدي ۱۳ 

إدراك الذات لنفسها ۱۱۷ 

الإدراك الجسماني ۷ه 

الإدراك العام ٩‏ 4 ۳ 

إدراك العقل ۱۸۱ 

إدراك العقل الذي هو الشعور ۱۸۲ 

الادراك لا نظر فيه ٤٤‏ ۱ 

إدراك متميّز ٤‏ ۳۱ 

ال دراك هو حقيقة الحياة ۹۰ ۲ 

إدراك واحد 4 ۳۱ 

أدوات النطق ۳۰۷ 

الإرادة ۲۲ › ۱۲ ۱ c1‏ 
۷ ۳۲۶ اف 

إرادة الکمال ۰۲۰۳ ۲۸۰ 

الإرث ۲۹۵ 

الإرسال :۳ 

أرض الوقف ۳۹۹ 

الارکان الاربعة 5ه ١‏ 

لارواح ۱۲۸ 

الارواح المتميزة ۱۲۸ 

إزالة الأرواح ٤‏ ۱۷ 

١١١ لازدواج‎ 


الازل ۰۱۰ ۳۹۳ 

الازلية ۳ 

الازمان التعد دة :1 > 

الازمان الفلكية > 

الا سباب ۲ ۰۲ ۳۸ 

استئناس ۱۱۵ 

الاستتار ۱۰ 

الاستحالة ۸۰ 

الا ستحضار ۲۷۰۵ 

۰۳۷۸ ۰۳۷۰۱۰۸ ۰٩ الاستدارة‎ 
۴۸۱ 

استدارة الزمان ۳۹۲ 

استدارة الوجود ۳۸۱ 

الاستدراج ۲۸۶ 

٤۲ الاستدلال‎ 

الاستشراف ۱۲۸ 

۰۱۶۱ ۰۱۳۱۰۱۲۹۰۱۱۷ الاستعلاء‎ 
CTT ۰ ۷ 
CTI CTV OT ا‎ 
۳۷۸ 

الاستعلاء الحقيقي ۳۰۲ 

استعلاء الحياة ۳۰ 

الاستعلاء في الشرف ۳۲ 

الاستقلال 11 ۱۳۲۰۱۳۲ 

الاستماع ۳۹۸ 

الاستمداد ۵ ۰ ۵1 ۰۱۰۷ ۱۱6 ۰ 
۹ ۱۲۰ ۰۱۲۷ ۰۱۹۷ 
۷۲ ۳1۹ 

استمداد القریب من البعید ۳۷۰ 

الاستمداد من الرسل ۱۱۰ 


1۲ ست عجم بنت النفیس 


الاستمساك ۰۲۸۱ ۲۸۲ 

الاستمساك هو ترثب ظهور الله في الصورة 
YAY‏ 

الاستنطاق ۰۳۲۰۱ ۳۹۷ 

الاستهلاك ۰۱۰۲ ۱۷۷ 

الاستهلاك بمنزلة الإكمان ۲4۹ 

استهلاك الشاهد ۱۰۱ 

الاستهلاك هو محو الرسوم المتميّزة ۲ ؛ ١‏ 

الاستواء ۰۳۷۷۰۲۹۱۰۱۷۱۰۱۲۰ 
۳۸ ۳۹۳ 

الاستواء الرحماني ۳۲۷ 

الاستواء على العرش ۱۰۸ 

الاستیلاء بالقهر ۵ ۱۳ 

الاسراء ۰۱۷۳۰۱۲۳۰۱۰۹ ۳۲۱ 

الاسرار ۰۱۸ ۰۲۷ ۲۵۳ ۲۵۵ ۰ 
0۹ « ۱۷۵ 6۳۲۱۸۵ 
۳۳ ۰ ۳ 

الا سرار الکامنة ۸ ۲ 

أسرار الطلق 4۸ ۲ 

الاسلام ۱ ۱۷ 

إسلام الجناح 6 ٤‏ ۲ 

٤۷ الاسم‎ 

الاسماء ۰٩‏ ۲۵ ۰ ۰۳۸۰۳۱ ۰۱۱6 
۰۰ ۰ 6 الك 

الاسم الاخر ۳۱۷ 

آسماء التعظیم ۱۰۲ 

الا سماء التاخرة ۳۷ 

الا سماء والصفات ۲ ۰۲۹۶۱۰۲۶۸۰۱۱ 
۳۷۸ 


الاسم الجامع ۵۵ ۰ ۰۲۳۰۰۲۰۰۰۱۲ 
۳:۲ 

اسم الذات العروف بالرب ۳۲ 

اسم الرب ۲۵۲ ۰ ۰۳۷۱ ۳۹۷ 

اسم الرب من العبد ۳۲۱ 

الاسم الرحمن ۰۱۸۸ ۰۳۱۷ ۳۲۷ 

الاسم الرحماني 4 ۳۲ 

الاسم الظاهر ۰۱۷۱ ۲۸۸ ۰ ۰۲۸۷ 
۹ كن 

اسم العزّة ۱۰ 

الاسم العظيم ۲۳۱ 

الاسم القوي ۳ 4 ۲ 

۱۵۹ ۱۵۵ ۱۵4 ۰۱ اسم الله‎ 
cYoA <c ۲ ۲ 
۱۲۱ ۱۳/۷۰ 

اسم الله الحي ۲۹۵ 

اسم للهويّة ۲۸ 

الاسم المصوّر ۲۸۸ 

الاسم النتقم ۳۰۸ 

اسم الوجود ۲۰۰ 

أسوداً ۸۱ 

الاشتقاق ۱۲۰۱۱۰ 

الا شخاص 4٠‏ 

۳۳۲۰ ۲۲۱۰۱۵ › 1٩ الاشارة‎ 

الا شراق ۱۳ 

الا شغال ٤‏ ۲۸ 

الا شکال ۱۷ 

الاشیاء ۰۸۰ ۰۱۵۱ ۰۲۲۷ ۲۳ ۰ 
۳۳۸ 


الاشیاء (محو) ۲۳۰۳۱ 
الاشیاء التکثرة ۷۱ 

الاشياء المتكثرة عياناً ۵ ۱۵ 
الا شیاء مطلقة 55 ١‏ 

الأشياء مناط التفصيل ١٤١‏ 
الأشياء واحدة متکشرة ۳۳ 
الاصطلام ۱۷۱۰۱۳۹ ۰ ۱۷۷ 
الاصل ۱۰۰ 

اصل الا شیاء ۳۰ 

اصل الا شیاء هو العدم 4 ۳۳ 
أصل العدم الظلمة ۳۳۰ 
الاضداد ۰۲۰۳ ۲۰۲ 


لاطلاع 55 ۰ ۱۲۷ ¢ ۰۳۱ ۰۱۸۱ 


۵۰ ۳۳۲۹ 
الاطلاع العام منوط بالإإحاطة 4 ۳۲ 


۰۸۰ ۰۸۶ ۰۰٩ ۰۳ 0۲ الاطلاق‎ 


CAT ۸‏ ۰۲۲ ۰۲۲ ۲" لمن 
01۱P‏ ۲ ۲ ۲ ۰*۰ 
۰ ۲۲۷ ۲ ۰ ۰ ۰۱« 
۰۵ ۲ ۶ ۰ ۰*۰ 
049 ۰۷۱6 ۷ ( 6 ۵ ۲۰« 
۰ ۰ ۲ 311“ 
۸ ۰ ۲ ۲ 1۹4۷“ 
۸ ۲ ۲ ۵۲ ۰ ۲ ۵ ين 
۹ ۲۷۲ ۲ ۲ ۲ كن 
۲٩ ۰ ۲ ۸ ۲۳‏ ۰ ۰۲۷۲ 
۷ 2 ۰ لاه" CTI co‏ 

۳۸۸ ۰۳۸۱ ۰ ۸۷۳ ۵ 


ال طلاق ( استدارة ) ۳۷۷ 


الاطلاق بريء عن الا سماء 
الإطلاق الحقيقي ۱۸۲۰۱4۱ 
الإطلاق ( خفاء) ۱۸ 
الإطلاق الصرف ٠١‏ 

الإطلاق صفة المنع ۱۱۲ 

ال طلاق عدم ۳۶۰ 

الإطلاق ( عظمة) ۱۷ 
الاطلاق لا یصدق إلا على واحد ۱۳۹ 
الاطلاق نصف صفة الوجود ۲۹۷ 
إطلاق الهوية ۱۸۲ 

الإطلاق والتقييد متحدان ۲۰۷ 
الأطوار ۱۱۰۰٩۹۳ ۰۱٩‏ 

أظلال الارادات 1۸ 

اظلال ۱۲۱ 

أظلال العلم TATE‏ 
الإظهار ١١١‏ 

إظهار الباطن المعدوم ۳۵5 
الإظهار عين الخقاء ۱۸۰ 
الاعتدال ۱۷۳ 

الاعتلاء ۳۳۸ 

الأعدام ۲۹ 

الأعيان 4" 

الأعيان ( ثبوت) ۰۷۲ ۷۳ 
الاعیان الكثيرة ۱۱۱ 

الا عیان التکثرة ۱۱ 

الأغطية ۳۸۲ 


م 


آفاعي ۸۱ 
الافتراق ٦۸‏ 


۰ ست عجم بنت النفیس 


الافتقار هه » ۰۱6۸ ۲۲۶ ۲۲۰۰ ۰ الامثال ۷۱ 
۸۰ ۷ "۱۳ الامن ۳۲ 
الافتقار الکامن ۳۸۵ الأمر ۱۰۳ 
الافراد ۸۱ امرأة عاميّة اميه ۰ 1۱ 
الافراد هم الأسود ۸۲ الأمور الباطنة ۲۸۳ 
الافعال ۶۰۱ الآن ۱۱۸ › ۱۷۳۰۱۱۲ 
أفعال العلومات ۲۷۵ آن الاتصاف ۱۸۲ 
الا فکار ۳۲۳ الآنانية ۰۱۷۸ ۲۱۶ 
الا فلاك على قطب واحد ۳۷۲ ن الاطلاق العام ۱۲۲ 
الا فهام العامية ۲ > إن الاله هو احیر ٩‏ ۳ 
الاقتسام ۱۵۱۰۱۲۰۱۰۱۰۱۰۵ الأنبياء ۵ » ۰۱ ۰۱5 ۰۱۹ ۵ 
الاقتلاع ۳۸۲ ۸ CIV ۲ ۲ ٩‏ 
الإقرار TV1 ۱ o TYY ٦۲‏ 
الا قرار بالربوبيّة ۳۲۱ الأنبياء مُمداین ۲۷۲ 
الاقفال ۳۲۹ الأنبياء وسائط ۱۸۷ 
آلة الحركة ۳۷۳ الانتظام 4 ۲۸ 
الالف ۱۵۲ ۰ ۰۱۵۹ ۰۲۰۱۹-۲۰۱ الانتقاش ۳۲۰ 
۱ ۲ الانتقال 5ه 2 ۱۲۰ 
الا لف للواحدية 61 ۱ الانتقام ولا ۰ ۰۱۳۰۰۱۱۸ ۰۲۲۱ 
الإلقاء ۳۰ ۳ ۰ ۰ CTT‏ 
إلقاء الثوب هو الخلع ۸۰ ۳۹٦‏ 
إلقاء الجسد ۰۲۵ ۲۷ آن التقیید ۲۹۹ 
إلقائي للجسد ۳۱۰ الانتهاء ۰۱۳۰ ۱۳۱ 
(له ٤‏ 4 ۲ الأنثى ۱۱۵ 
الالوهية ۰۲۲۱۰۱۰۲ ۰۳۶۲ ۳۶۸۱ الآن الثالث ١ ٦۷‏ 
الإليّة ۱۱ آن الجمع بين النقیضین ۳۰۸ 
الامتحان ۰۳۰ ۶۲ ۰۳۷ ۳۹۹ الانحلال النظامي ۳۸۳ 
الامتزاج ۱۲۸ الانخفاض ۲۱۸ 


الامتطاء ۲۲ ۱ الآن الزماني ۱۷۳ 


فهرس الصطلحات 


الانسان ۱۳۲ ۰ ۰۱۵۲ ۰۱۷۰ ۰۱۹۸ 
۹ ۶ ۲ ۲ ۲۰ ۲ ۰" +۳2 
۹ ۲ ۲۶ ۰ ۲۵۲ ۰ ۰۲۹۰۷ 


۷(/۹/(/ ۷۳۸۷/۷/۷ 581/2 
الانسان ( حقيقة ) ۱۲۰ 
الانسان العارف ۲۱۱ 


الانسان الکامل ۰۸۱ ۲۰۱ ۰ ۲۷ ۰ 


۳۲۰۸ 
الانسان ( فضيلة - بحقيقة النطق) ۲۰۰ 
الانسان مختصر الوجود ۲۰۰ 
الانسانية الوصوفة بالتطق ۲۰۱ 
الانسلاخ ۲۱ 


۰۱۹۷ ۰۱۶٩ ۰۱۲۲ ۵ ۲۸ الانطباع‎ 


Tc ۲ ۶ TTT ۰‏ 
الانطباع الباطتي ۲ 
انفراد الله بذ اته ۳۸ 
الانفعال ۰۱۹۷ ۰۱۹۸ ۲۰۸ 
الانقسام ۱۲۳ 
انفصال الفصل 4۰۳ 
الانکار ۵ 4 ۳ 
الانکدار ۲۸۲ 
آن واحد ۱۷۳ 
الانوار ۲۱ 
الانوار كلها تنشأ عن الحياة ۳۰۱ 
أنوار تمكين ۱۰۱ 
أنوار تمييز ٠١ ١‏ 
أنوار الطوالع ۲۷۹ 
الأنوار المحسوسة ۱۸۰ 
الأنوثة ۳۵۵ 


too 


آن وقوف ۰ ؛ ۲ 


ال نة ۸ ووه ۰۲۲۹۰۱۰۷ 
FTV IT.‏ 

الإنية خصوص يكون للناطق بها في قوله 
«إني) ۳۳ 

الإنية لا فائدة فيها سوى النصوص ۳۳۸ 

الإنية العرفة بخصوص النفس ۳۶۳ 

أهل النظر ۱۷۸ 

الأوتاد الأربعة ۰۱۸۸ ۳۸۳ 

الا وصاف ۰۲۳۸۰۲۲۱۰۱۸۱۰۰۱۸ 
YAY‏ ل ان ناا 

الأول ۰۱۲۱ ۰۱۲۲ ۳۱۸ 

الأول والآخر ۲۹۹ 

الأولياء £ › ه26 14١5-1١01921)همهم‏ 
۰۵ ۲ ۲ ۲ الا 2 
YAY‏ < ۲ ۱7*۲ 

أولياء الله ۱۸۷ 

الأولياء مستمداین ۲۷۲ 

الأولية 4ه › ۰۵1 ۰۱۵۰۲۱۳ ۰۱۱۳ 
۱۷۰ ۷۲۲۱ ۱۳۷ ۲۱۶- 
۲۲۸ ۲ ۵-+ ۰ 
‘YAL ۰۶ ۲۳ ۲۹‏ 
۷ ۳ ۳ ۰ 

الا ولية الخافية ۱۲۷ 

الأولية وصف للهوية 15" 

الأولية والظاهر ۲۲ 

الا وهام العامية ۳۸ 

١ 4 4 إيصال‎ 

الأينيّة ۰ ۰۲۰ ۳۹۰۰۳۳۵ 
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باب الجنة ۲ ۲ ۳ 

بارقة ۷ ۱ 

الباطل ۳۸۳ 

۰۲۱ ۰۵1۱۰ ۵6 058 ۰۲ 4 : ۵ الباطن‎ 
CITACITY CII C1۱7 
CTT ۰ ۲ ۳ ۰۵ 
۱۳-۰ ۲ ۸ 

الباطن ( تمییز) ۱۹۰ 

الباطن والظاهر ۰۳۷ ۳۰۱ 

الباطن والآخر ٩‏ ۲ 

۱۷۸ ۰ ٤ البحث‎ 

البحر ۱ ۱ ۱۵ ۱۱۰ 1۷۲ 
۳۷۰ 

البحر الابیض ۳۰۸ ۰ ۳۰۹ 

البحر الأبيض هو النور ۳۰۹ 

البحر الأخضر 4 ۰۷ ۳۰۹ 

البحر الا خضر المعبّر عنه بالحياة ۳۰۹ 

البحر الا خضر هو الحياة الصافية ۳۰۵ 

بحر الارواح ۵ ۳۱ 

بحر الب ۳۱۷ 

بحر الحياة المتجزئة ۲۹۷ 

بحر الذات ۳۱۷ 

بحر الرجوع ۲۲۹ 

بحر الرحمانية ۲۰ ۲ 

البحر الغامر ۰۳۰۰ ۳۰۱ 

البحر محل الحياة " ۷ 

البحر احیط ۳۲۰ 


البحر احیط » وهو العرش ۳۲۱ 

البحر مد الحياة ۲۹۲ 

البحر الواحد الاوّل ۳۱۸ 

البدر ۲۱۷ 

البرزخ ۰۲۷۷ ۲۷۸ 

٩ ٩ البرق‎ 

البروز هو الظهور بشرط التفرّد ۲۰۷ 

البشرية ۲۰۸ 

۱٩۱ الیصر‎ 

البصيرة ۲۰ ۲ ۰ ۳۲ 

البصيرة هي عون القلب 4 ۳ 

البطون الظلي ۲۷ 

۰۲۸۱ ۰۱۲۱۲ ۰۱۸۱ ۰ ۱۳ ٤ البعثة‎ 
۳ ۷ AY 

بعثه الرسلین ۲ 5 ۳ 

١ 9  لغبلا‎ 

-*۲ ۵۱ ۰۷ ۰۲ ۲۰ ۰۳ البقاء‎ 
۰.۲۲۹ لال‎ ۸۷۱۷/۱ CE 
ل‎ ۲ ۲ u YAY 

۸٦ › 1٦ البقاء الابدي‎ 

بقاء آبدي دائم متسرمد يفني کل فناء ۳۰۷ 

بقاء الإدراك ۳۰۳ 

البقاء بعد الفناء ۳۳۱ 

بقاء البقاء ۰۱۱۱ ۰۱۲۳۰۱۵۳ ۰۱۷۷ 
أعم ا لاع ”د 


البقاء الحقية ۳ ۲ الك ل 
TAN‏ ۳۳ ۳ 
بقاء الحیاة ۲۳۱ 


البقاء التمکن ۳۸ 


فهر ص الصطلحات 


بنات نعش الصغری ۳۷۲ 
البنية ۰۱۸ ۳۷۳ 

البهت ۰۱۲۷ ۲۹۲- ۲۹4 
البیان ۱۸۳ 

البیت العمور 4 ۱۳ 

بيت القدس ۳۹ 


o 


ف 


التألّه هو احيرة ۳۹ 

التأنيث 5195 ۲۹۸ 

التأنيث من أسماء الذات ۲۹ 

التائهون ۲۸۸ 

التأیید ۱۷۰ 

التبدال 1 1۰ 

٤ ٠ التبعية لا‎ 

التبليغ ۰۱۲۱ ۱۲۲ 

٩ التثنية‎ 

التجرّد ۳۲۸ 

التجرید ۳۲۸ 

التجزۇ 1۲ ۰ 1٩‏ › ۰۸۰ ۰۸۲ ۹۰- 
۹۲ ,وق عو.ء.دلااي)هه -۰ 5ك 
۰ اداج TATCTAV‏ 

التجزيء 519 

٩۰5 ۰۳۹۲ ۰۲۹۸ ۰۱۱ لتجلي‎ 

التجلي الاحدي ۰۱۰۰ ۳۹۲ 

جلي الأحدية 1 ۳ 

التجلي الانزه ٩‏ ۰ 4 

لتجلي الأول ۳۰4 

التجلي ( تکرار) ١١‏ 


التجلي حقيقة التبدال ٠٦‏ > 

التجلي لا هل الجنة ۰ > 

التجلي الوسوي ۳۷۱ 

تَلّي الوقف ۰ ۳۹ 

۰۲۱۱۹۱ ۰۸۵ ۵۱۰ ۳ 4 التحدید‎ 
٥ 

التحریض ۲۱۲ 

التحريم ۱۲۰ ۱۱۲۰۰ 

التحريم هو النع ١56‏ 

التحقیق ۰۱۲۰۱۱۳۰۹۲۰۹۰۰۱۰ 
۹ ۳ ۲ ۱۳۸ 

تحقيق الحقيقة ۱۱۳ 

تحقيق مراد اللّه ١٠١9‏ 

التحل ۸۰۰۳۹ ۱۳۱۰۱۰۷ 

التحوّل في الظاهر ۰ ۸ 

التخصص ۸۰ 

التخلیل ۱۲۹ 

التخویف ۱۹۹ 

التدبیر ۰۱۳۲ ۲۵۱۰۲۳۷ 

التذ کیر ۰۸۰ ۲۹۲ 

التراب ۱۷۰ 

الترابى ۲۹۸ 

التراكم ۳۱۰ 

التربیع ۳۷۸ 

الترتیب ۳۷ 

ترجمان ۲۳۳ 

الترجمة ۰۱۹۰ ۲۰۹ 

١ 9 التردد‎ 

الترقي ۳۷۱۰۱۹ 
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الترقي إلى الکمال ۲۸۳ 

الترك ۱۳۱ 

التسليك ه ‏ ۱۰ 

التسلیم ۰۳۲ ۳۵۲ 

۲۰۱ ۰ ٩۷ ۰ ۱ 4 التشبيه‎ 

التشدید ۲۸۹ 

التشریع ۰ ۱۲ 

التصدیق ؛ ۱۳ 

تصطدم الظاهر کاصطد ام العناصر ٩ ٦‏ 

التصرّف ۲۷۰ 

التصویر 4۵ ۰۲ ۲۷۸ 

۲ ٤ التضاد‎ 

التطور 1۶۰۱۳ ۰۵ ۰۱۲۱۰۱۷ 
۱۳۱ 


تطورات الارادات 1۸ 
تطور الانسان ۱۹۸ 
تطوّر الله في علمه ٩ ٤‏ 
تطؤر المراتب 719 
التطور في الظاهر ۱۲۱ 
التطور في العلم ۱۲۱ 
التعارف 45 ۶۷ 
التعجّب ۸۷ 

التعریف ۱۰۵ ۰ ۱۹۹ 
التعدي ١١5‏ 

التعظیم لاه ١‏ 

التعليم ۵ ۱۱ 

التغیّر ۲۰ 

تغيير متقهقر 1۳ 
التفرّد ۰۱۳۲ ۰۲۳۳ وهم 


التفرّد (أوصاف ) ۲۳۹ 

التفرّد بصفات الجلال والجمال ۲۲۵ 
التفرّد الجزئي 4 ۸ 

التفریق ۲ ۰۷ ۳۰۹ 


التفصيل ۰۱۱4۰۱۱۱۰۱۰۹۰۱۰۸ 


۱۰۹ 


التفکر ۱۲۰ 


التفهیم ۳۸ ۰ ۶۱ ۰ ۱۶ 


التقدیس ۵ ۲ ۱ 


التقلید 4 ۳ ۰ ۰1۲ ٤۳‏ ۳۸۵ 
التقييد ۵۳-۵۱ ۰۵۸ ۰۷۰ ۰۸۶ ۰۸۹ 


عق هعس CAV‏ ۲۲ ادل 
۳ ۲ ۱۲ ۱۱۱ 4 يرا ل 


۱۱ ۰ 


¢ 


1\1 ۲ ۷ 


2155 (۲ 0F 


u\or (۲ ۰۲۶٩ 25 كع‎ 


۱۰۹ 
۱۷ 
۱۹ 
۳۰۹ 
۲۲ 
ه 4 ۲ 
۲۸ 
۸۹ 
۳۱۰۰ 
۳۰ 
۰۹ ۳ 
۳۸۱ 


3 


3 


3 


3 


3 


¢ 


3 


¢ 


3 


¢ 


¢ 


¢ 


۹ ۲ ككل 
IAEA‏ لقلا 
CYA“!‏ 
FY ۲۲۲ ۰ 1۲‏ 
cT TT. ۰ ۹‏ 
٩۱ ۰ ۲ ٩۹-۲ ۷‏ ۰۲ 
cTVACYTVY ۹‏ 
AA ۲۹7‏ ۰« 
۹ ۲۳۶ ۳۳۸-۲ ۰ 
كع" ۰۳۸ ۳۹ ۰ 
۳ ۳۲۱۵۳ ۰ ۰۳۸۰ 
كم ع TAY‏ 


فهرس الصطلحات 


التقييد ( إرادة) ۳۰۰ 

التقیید (حزب ) ۳۱ 

التقييد الحقيقي ۱۸ 

التقييد ( خفاء ) 4 ۳۵ 

التقييد محل الثنوية ۱۰۳ 

التقييد الصوري ١١5‏ 

التقیید فيه الكثرة ۹۷ ١‏ 

التقييد من صفات العدم ۵ ۳۳ 

التقييد وجود ۶۰ ۳ 

تقييد الوجود ه ۱۰ 

التکثر ۸ » ۰۲۲۱۱۰۱۷۵ ۲۲۷ 

التکثر بحسب الاعتبارات ۲ ۳۷ 

تکرار ۲۰۷ 

تکرار التجلی ۳۷۱ 

التكليف ۱۲۵ ۰ ۳ ل 

التكليف الباطني ۸ ۱ 

التکلیف ( حضرة ) ١*5‏ 

التكرين ۰۱۲۷ ۰۱۸ ۱۹۷ 

تکوین الوجود ٤‏ ۲۱ 

التكرين یکون طبعاً لا تعكل فيه ۱۹۸ 

لتلجج ه ۷ 

التلفیق ه ۲ ۱ 

تلقیح النخل ۳۲۲ 

254 ۱۳ 5ه‎ «(oF ۰۳۳ التمایز‎ 
(۱-۲ ۰ CAA ۰۵ 

لتمایز العلمي ۱۳۰ 

نایز الوجوده ۲ 

۲۷۸ ۰۲۱۰۳۹۰۱ ٤ التمثيل‎ 


نکن ۰ 


£0۹ 

التمكين ۰۱۸ ۱ ۲ ۲۹ ٤۷‏ 
۸ 6۵ ۰ 2-۲ 
IE‏ نا ا ل ۷ ۱۷۱۲۷ 2۵2 
۲ ۰ 2-۰-۲« 
۶۵ ۲ ۲ ۲ ۰ 2-2۵-۱۳ 
۹ ۳۹۲ 

تمكين الاستغناء ۳۲ 

تمكين اسم الجميل 4۱ ۱ 

تمكين الاسم ١٠١5‏ 

تمكين الإرسال ۱۲۱ 

التمكين بالظهور ٤١‏ 

تمكين التقييد ۰۲۰۰ ۲۰۸ 

تمكين حكم الرب 4 ۲۳ 

تمكين الظلمة ۲ ۱٩‏ 

تمكين العزة ۰ ۲ ۲ 

تمكين القدرة ۲۰ ۱ 

تمكين القهر ۱۸۵۰ 

تمكين القوة 4 ۱۰ 

تمكين القیام بالعبودية ٤‏ ۲۷ 

تمكين العرفة ۱۱۰ 

التمکین فى الورائة ۱۳۹ 

التمکین هو تحقيق العرفة ۹ ۲۷ 

تمكين اليقين ۰۲۹ ۲۰۱۷ 

۰۱۱ ۰۹۷ ۰۹۱۰۸۵ ۰۲۹ التمییز‎ 
«۰-۷ ۰ ۰ ۰۵ 
۰ ۱۸۰ ۰۱۷۹۰۱۱ ۵ 
oY ۰ ۰۱ ۰۹ 
«T0 (YAT ۷ 6 FY 
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Toq ۲ ۲۲ ۰ 
۳۹۲ 

تمییز الربوبية ۳۰٩‏ 

تمييز الظاهر ۱٩۰‏ 

تمييز الکثرة ۲۹۹ 

تمييز العاني ۳۹۱ 

تمييز العلومات الخافية 75 ۲ 

التمييز في الهوية ۱۹۷ 

التنازل 4 ۳ ۰ ۰۱۲ ۳۳۱۰۲۳۹ 

١514 ۰۲۳ التناسخ‎ 

۲۸۶۰۲۰۶ ۰۵۷ ٥۲ ۰۲ التتاقض‎ 

التناقض الباطني 4 ۲۸ 

التنبیه ۲ ۱ ۲ 

۵۳ ۵۲ ۸ ۷ ۱۵ التنرل‎ 
0۹1 ۱۹-۱۷ ۱۵ ۳ مه‎ 
CIARA CNY CVE 1Y 
CYsoc ° ا‎ 1۹ 
CIVIC T40۰7 
2۳۱۳۵ ۳ ۰ 
۳ ۳ ۲ 

تنزل رحماني ۳۲ 

التنزل الشریف القلبي 4 ۱ 

التنزه في الراتب ۳۷۱ 

التنزيل ۰۱۱۱۰۱۵ ۱۲۳ 

التنزیه و ۰۵۸ ۰۱۲۵ ۰۱۸۲ ۰۲۱۰ 
C1‏ ل ۲ +« 
۹٩ ۴۳‏ ۳۹ 

التهافت ۳۰۷ ۰ ۳۱۰ 

تهافت الحياة ۳۰۷ 


التوحيد ۰۱۳ ۲۰ ۰ ۰۲۸۸ ۰۳۳ 
۲۱ ۱۴۳۲-۰۷۴۲۲ 
توحید الا لوهية 4۷ ۲ 
توحید الرب ۰۳۲۱ ۳۶۲ 
التوحید ( سرٌ) ۱۰۷ 
التوحيد ( صفات) ۱۱۱ 
توحيد الصدیق ۳۱۹ 
توحيد العارف ۳۱۹ 
التوحید العام ۱۱۰ 
التوحید العامي ۹ ۳۱ 
التوحيد النسبي ۳4۹ 
التوقیف ۵ ۰ هه » ۳۶۷ 
التوكل الكلي ۳ 
التوكل ۲ ۲ 
التیمّظ ۰۲۷ ۲۲۰ 
التيقن بحقيقة الدنیا ۸۳ 
التیهان ۳۱ 


ببس 


۰۱۲۳ ۰۱۲۲ ۰۱۱۱ ۰ ۱۰۷ الثبوت‎ 
YAY ۷ ۱۷/۱/۱۷۰۳ 

ثبوت الاعیان ۰۱۲ ۱۰۳ 

الثبوت الا ول ٤‏ ۱۹ 

الثبوت في الوجود ۳۸۳ 

الثلاثة ۰ ۳۱ 

الثلث الآخرمن اللیل ۰۲۱۹ 4۰۰۲۱۰ 

الثلث الا خير من الليل ۱۳۳ 

الثمار ۸۰ 

الثناء ۷ 


۰1۸ ۰44۰1۲ ۰۳۸۰۲۹۰۸ الشرية‎ 
لاه ۲6 ۸ ۸ ۲ ۰ ۲ ملق‎ 
۰۱۲۷ ۰۱ ۲۷۱ ۰ ۱۰۳ ۲ 
۰۱۸ ۰۱6 ۰ ۷۲ ۰ 
«۰-۲۲ ۰ ٩ ۶۲ ۲ ۲۲۹ 
۰۲۲۲ ۰ ۲۱۰ ۰ ۲۰۹ ۵ 
oY. ۵ ۵ 6 ( ۷ (OOYY 
ملاتا‎ ۲ ۲ ۲۲ ۲ ۷ 
- ۲ ۲ ۰ 2 ۲۸۰۰ 
۰۳ ۱ ۰۳۳۷ ۰ ۳۳۳ 8 ۹ 
“TV CTIA CTI ۰ ۳ ۴ 
Yr 

الثنوية ( إثبات ) ۲۲ 

الثواب والعقاب ۲۰۹ 


اللوب ۸ ۳ 
ج 
الجامع ۱۸۲۰۱۲۱ 
الجاري ۲۷ 
الجاهل ۳۵ › ۰۱۵ ۳۳۱۰۲۸۸ 
الجبّة ۲۲۱ 
الجيروت ۷۹ 
جنّة العارف مختصرة من اجموع ۱۰ 
الجدار ۱۸۹ 
الجدل ۳۹۷ 
الجدل بغیر حق ۳۹۰ 
الجدل ررب ) ۳۹۸ 


الجذب ۲۵ ۰ ۰۱۲۹ ۰۱۹۰ ۰۳۰۲ 
۳4۱ 


1 

الجري ۲٦‏ › 0۰ ۰۷ ۰۷۵ ۱۲۷ ۰ 
CIT‏ ا ل ا CINI‏ 
C111‏ خا ع AAELCIAT‏ 
٩ ٩۲۸۶‏ ۲ 2 
٩۰‏ ا ۲ ل 
FTE ۲ ۰۵‏ 
١ع‏ 2 (ToT‏ 6.۱۳۷۲۹ 
لي ل ا 307 7ف 

جري التردد 4 4٠‏ 

الجري في الشهود ۳۰ 

الجزء الترابي ۲۹۳ ۰ ۰۲۹۸ ۳۰۹ 

الجزئية ۰۸ ۷۹۰۱۶ 

الجزئيات ۲۳۳ 

الجسد ۰۱۲۸ ۰۲۲۲ ۰۲۹۱ ۲۹۲ 

a لبد‎ 

الجسد ( كثافة ) ۳۰ 

الجسم ۱۲۷ 

جسم العارف اللطيف ٩۱‏ 

الجعل ۸۳ 

۲۰۳ o۳ 21١14١ الجلال‎ 

الجلالة ۳۵ ۲ 

الجمال ۰۱۲۸ ۰۱۶۲۰۱۳۱ ۰۲۰۷ 
۳ راسف 

الجمال ( حقيقة ) ۱۶۲ 

الجمال صفة خافية وهميّة ۱۲۹ 

الجمال ( صنعة ) ۳۸۳ 

الجمال مراد للتأليف وقطع النفور ۲۸۰ 

الجمع ۰۲۳۱۰۱۷۰۰۱۹۰۷۲ 4۰۳ 


جمع المع ۱۷ ۰ ۱۸ ۰ ۰۷۲ ۰۷۳ 


4۲ ست عجم بنت النفیس 


«FoVc ۲ ٩ ۲ ۳ 
8۰4-۲ ۹ 

الجمع الأول ۲ ۷ 

الجمع الا ول هو انحو ۳۷ 

الجمع بين الاضداد ۱۰ 

الجمع بين النقيضين ۰۱۲ ۰۱۳ ۰۱5 ۰۲ 
۳ ۳۳۳ يت 

الجمع بين النفي والاثبات ۱۰۳ 

اجمع الثاني ۲ ۷ 

الجمع الثالث ۷۳ 

اجمع الحقيقي ۰۳۰۸ ۳۱۱ 

الجمع صفة الهوية ۱۷ 

الجمع والتفصیل ۱۷۸ 

الجمعيّة ۰۱1 ۰۱۵ ۰۱۵۹ ۰۱۷۳ 
OTT oY‏ ل ۷ 
۶ ۲۲۱۵ ۰ ۲۳۳۸ ۰ اا 
1۰ 

جمعية الا سرار ۱۳۲ 

الجمعية ( حقيقة ) ۲۸۲ 

الجمعية اللائقة بالكمال ۱۳ 

جمعية الوجود ٤۷‏ ۲ 

جميع المتميزات ۳۸۷ 

الجميل ۰۱۳۱ ۰۱۶۲ ۱۸۰ 

الجميل «الاسم) ٩۱‏ 

الجميل للمحبة ۱۱ 

الجنّة م ۰۳۹۱۰۳۲۵۹۰۲۸۰۲۳۹ 
۳۹۲ 

۰۳۲۹۰۲۶۱۹۰۱۸۳۰۸۳ ۰۳۹ الجهل‎ 
tt 


الجهل ( الكاملون في ) ۱۷ 

اجهل من شروط كمال الوجود ۳٠٣١‏ 
الجهل هو الهلاك على الحقيقة ۳۸۹ 
الجواز ۳۳ 

الجواهر ۷۷ 


الحادث ۳۳۱ 

الحاضر المدرك ۳۸ 

الحاضر 4۰ ۰ 1۱ 

الحال ه 1۰ 

حال الترقي ۳۸ 

لب ۰۱۳۱ ۳۱۷ 

الحبيب ۱۰۸ ۰ ۲۸۱ 

الحجاب ۰۱۲ ۰۳۷ ۰۱۰۲ ۱۰۲۱ ۰ 
CIF‏ وه 1١91١.1١‏ ی 
۳۱۳۲ 

الحجاب (رفع ) ۱۰۳ 

حجاب ( أربعمائة ) ۱6۸ 

كيدايا ای 9۸ 

الحجاج ۰۳۹۰ ۳۹۳ 

١١١١١١ ۰ ۱۰۲ › ٩4۸ الحجب‎ 
۱:۳۵ ۰6۵ 

الحجة ۰۳۹۲ ۳۹۷ 

احجر ۰۱۰۳ ۰۱96 ۱۵۹۹ 

الحجر الذي هو اسم الله ۱۵۳ 

حجر الثل ۰۱۰۲ ٠١۹‏ 

حجر الثل هو اسم الله ۱۵۱ 


فهرس الصطلحات 


امد ۰۲۱۸ ۰۲۱۰۲۲۲ ۰۲۷۸ 
۱ ۱۳ ۳۰۳ 

الح الفاصل ۳۹۱ 

الحد محل الوقفة ۲۲۰ 

الح الشترك ۱۷۳ 

الحدوث ۰۱۷۲ ۲۱۳ 

احدود ۱۸۹ 

الحدود الرسومية ۱۱۷ 

حدیث النزول ۱٩۳‏ 

حراس الدین ۱۸۷ 

ا حرف الثاني ۱ ۲ 

الحركة ۰۲۸۷ ۳۶5 

الحركة الشمسية ١1١1‏ 

الحركة الدورية ۱۱۸ 

الحركة أخذ إلى التقييد ۲۱۱ 

الحروف ۰۱۱۹ ۱۲۷ 

الحروف : تجسيد العاني 4۰ ۲ 

الحروف ( معقول ) ۳۳ 

اس ۳۹۰ 

الحسد ۰۲۲۱ ۳۶۵ 

الحشر والنشر ۲۷۳ 

احصر ۰۱۹۱۰۱۱۵ ۰۲۰۰۰۱۹۲ 
ی 
roc ۰‏ 

احضرات ۰۸ ۱۲۰ 

احضرات الاربعة ۱۱۳ 

الحضرة ۲۲۲ 

حضرة التقدیس ‏ ۱ 

احضرة الظلماء ۸۰ 


حضرة القلب ٤‏ ۱ 

الحضور ۰۳۷ ۲۷۸ 

حضور الحيرة ۳4٩‏ 

احضور القید ۸ ۲ 

الحظائر القدسية ۱۱ 

الح ۰۲۲ ۰۲۰۸۰۱۸۰۰۸۸۰۸۰ 
۳۹۹ 

١١ الحقائق‎ 

حقائق الا سماء ۱۰۲ 

حقائق الایات ۱۸۰ 

حقائق الصفات ۲۸ 

الحقائق الظاهرة ۷ ۳ 

الحقائق المتكتّرة ۸ 

۰۱۰۷ ۰۹۲ ۰4۸۰۲۸۰۱ الحقيقة‎ 
CIA ۱ cE ۳ 
۳۹۲ لشن‎ COTTA يق‎ 
۳۷ 

الحقيقة الادمية ۲۰۱ 

الحقيقة الإلهية ۲۱۱ 

الحقيقة الإنسانية ٠١١‏ 

حقيقة الثنوية ۱۸ 

الحقيقة الخافية اللطيفة ۰1۷ ۱۰۷ 

الحقيقة الصرفة ۰1۱۷ ۷٤‏ 

الحقيقة الصورية للّه تعالى 45 ۳ 

حقيقة الكامل ۲۸۱ 

الحقيقة لا قرب فيها ولا بعد ۲۱۲ 

حميقة الله ١١5‏ 

حقيقة الله واحدة ۳۶۲ 

الحقيقة للجثمان ۰ ۱۱ 
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الحقيقة للّه تعالی ۱۹ الحياة الد ائمة 4 ۱ 
الحقيقة الستعلية 5 ه ١‏ الحياة ( آحدیف) ۸۲ 
حقيقة المقابلة ۲۲۳ الحياة سارية في المجموع ۲۱۰ 
الحقيقة من حيث هي ۲ ۸ الحياة سارية في مجموع الوجود ۳۱۹ 
الحقيقة المحمدية ۰۱۰ ۱۷۱ الحياة ( سر ) ۱۷۰۸۹۰۲۲ 
الحقيقة المدركة ۱۱۰ الحياة ( شروط ) ۳۰۰ 
الحقيقة الطلقة ۰۱۳۹ ١19‏ الحياة الكلية ۲ ۰۱۷ ۱۷۳ 
حقيقة العرفة ۱۸ الحياة ( مادة ) ۳۰۰ 
حقيقة القابلة ٤‏ ۳۲ الحياة مستمدة من الاء ۲۹۹ 
الحقيقة المقيدة ۱۳۹ الحياة من شرط الشهود ۲۹۳ 
حقيقة الوت جزئية ۱۲۰ الحياة نوع واحد 4 ۱۱ 
الحقيقة الواحدة ۳۳۲ الحياة واحدة سارية في المجموع ۸۲ 
حقيقة الوجود ۱۰۸ الحياة الواحدة السارية في الوجود التکثر 
حق الیقین ۲۲۳ ۳۹۹ 
الحكم ۳ ۳۷۱۰۱۱۷۰۱۱۱۰ الحيتان ۵ ۰۳۰ ۳۸۷ 
الحكماء الا قدمون ۳۰۱ حيئيّة الکمال ٤‏ ۲ 
حکم البشرية ٩۷‏ الحيرة ۲۱۰ ۰۲۳۱۰ ۰۲۲۱۷ ۰۲۸۸ 
احلم ۱۱۷ 2 TTT‏ ۱ ۳۹۹ ۳ 
الحمد ۷ اي اي ۳ 
حواء ۳۰4 ۳۵۵ الحيرة سبب توحيد الكثرة ۳۲ 
حوطة الکمال ۳۳۱ الحيرة في الا لوهية مقترنة بالتسلیم ۳۲ 
الحياء ۰۱۳۵ ۲۲۳ الحيرة لا تکون إلا في وجود وعدم مجتمعیّن 
حیات ۸۱ ۳ 
الحياة £ ۰۱۱ ۰۱۲۶6 ۰۱۲۵ ۰۱6۱ احيرة اخصوصة بالالوهية ۳۲ 

۳۳۳ الحيرة (نور)‎ CYT YY C14۲ C1۷۲ 


TVs ۲۲ ۲ ۳ (۸‏ 
الحياة الأبدية 9م 2 ۰۱۷۳ ۱۷۱ 4 
الحياة ( استمداد) ١١ ٤‏ 


الخارقة للعادة 9 . ۲ 
الحياة الحقيقية ه . ٣‏ لخارقة دة ٩‏ 
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الخاطر ۷۸ 

خبط العشواء ۱۸۰ 

ختام الكل ه 

ختم الزمان ۱۰۸ 

ختم لطور الولاية ۱۲ 

ختم محمد عه ۲۷۲ 

الخروج من الظهور إلى الخفاء 4٩‏ ۲ 

الخريف ۱۳۷ 

۳۲۹۰۳۲ ٤ الخزائن‎ 

الخزانة ۳۷ ۲ 

لفصوص › ۰۸۰ ۰۱۲۳ ۲۰۵ ۰ 
| © يض 

الخصوص ( التزام عدم ) ۸۰ 

خصوص التشريف ۱۷۱ 

الخصوص (عدم) ۰۱۰۹۰۱۰۷ ۱۳۳ 

خصوص الوصف ۱۷۱ 

۲۹٩۱ الخضرة‎ 

الخضوع ۱۱ 

لخط ۰۱۹۱ ۰۱۹۲ ۲۸۹ 

۰4۱۰۳۹۰۳۵۰۳۲ ۳۱ ۰1 الخطاب‎ 
<“, ۵ ۵ ۵ ۳۶۳۴ 
«۰-۳-۵ CAT Ao 
«۰-۲ Yo ۸ CIA 
۰ ۲۰۵ ۰ ۲۵۸ 0 ۲۵۱-۲ 
لي‎ ۲ ۲ ۲ ۷ 
«۰۱ ۱ ۷ ۰ ۲ ۳ 
ال ا الي لي‎ OPTI 
275582452 TEY ۵ 
۰.۰۲ ۰ ۸۷۱ 


٥ 

الخطاب الأول ۲۹۸ 

خطاب الق للشاهد ۲۰ ۲ 

الخطاب الساري ۳۵ 

خط الاستواء ۰۱۷۳ ۳۰۲ 

خط الاعتدال ۲ ۳۰ 

الخطاب السراني ۵ ۰۱ ۲۷۲ ۰ ۳۰۰ 

خطاب العارف ۳۲ 

الخطاب العرفي ۳۲۱ 

الخطاب الفهواني 4 ۲ 

خطاب القلب ۰۳۰ ۱۷ 

الخطاب لا یکون الا بين اثنين ۲۸۱ 

خطاب مصلحة ٤۲‏ 

الخطاب هو فيض العبارة ۳۰۰ 

الخلّة (مقام ) ۱۰۷ 

۰ ۱۲6 ۰ ۱۰۸ ۰ ۳ ۰۱٩ الخلافة‎ 
«۰ ۰ ۲ ۳ 
۳1۲ 

۰ ۱۶۱ ۰۳۰۰۲۷ ۲۹ ۸ ۲۱ الخلع‎ 
«۰-۲ ۷ ۲۱۸ ۸ 
«Yol 6 ToT 
+۰ CYA ۷ ۷۲ 
۰۳ ۲ (ToT ۱۷۸۰ 
ىق‎ ۰ ۲۱ 

خلع البدن ۲۷ 

الخلع ( حقائق ) 1۷ 

الخلع ( الرجوح من )593 

٤٠٠١ ۰ 4۰ ٤ الخلع الكامل‎ 

الخلع اخصوص ۳۱ 

الخلع اخصوص بشهود الذ ات 3 ۳۱ 
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الخلع الواحد ۰۷۳ ۰۱۸۱۰۱۶۹۰۱۱۱ 
V0.۳‏ 

الخلق ۲۲ ۰ ۰۱۱۷ ۲۱ 

الخلق على الصورة ۲۳۱۰۲۱۳ 

الخليفة ۰۱ ۲ 

الخليفة مؤتمن © ۳۲ 

الخفاء ۱۰ ۰ ۰۱6۰ ۱۸-۱۸۲ ۰ 
۳ ۰ ۵ ۳۳۲ 

خفاء احاد ۲۰۷ 

اخفاش ۱۸۷ 

الخوف ۰۱۰ ۰۲۲۷ ۰۲۳ ۲۲۷۸ ۰ 
ء ٩‏ ۲ 

الخيال ۳۱۲۰۰۱۱۸ 


الداثرة ٩‏ ۰ ۳۸۱ 
الداثرة الجامعة ۱۳۸ 
داثرة ( صورة ) ۱۱ 

الداثرة ( كمال) ٠١١‏ 

داثرة الولاية ۱ 

دار السعادة ۳۲ ۲ 

دار القرار ۱٩۰‏ 

۲ ٤١ الدال‎ 

درجة التمکین ١9‏ 

الدراكة ۲۷ › ۰۱۷۹۰۱۷۸۰۹۹۰۲۱ 
۱۹۰ 

الدراية ۵ ۰ ۳۸ 

الدعاء ۲ ۰۲۲ ۲۷۹ 


الدعوءة ۱۰۷ 

دعوی العبد ۲۱۷ ۲ 

الدکان ۱۸۹ 

الد لوق ۲۷۰ 

۵ ۰۳ ۰ ٤۲ الدلیل‎ 

الدلیل العقلی © 4 

الد نیا ۱۷۲ 

الدهر ۰۰ ۰ 1۰۱ 

الدهر اسم من آسماء اللّه 4۰۱ 

1٠٠ الدهريّة‎ 

۲٣٤۰۱۷۰ الدور‎ 

دوران ( الفلك ) الأفلاك ۰۲۸۷ ۳۷۳ 

الدعومية ۰۲۲۰ ۲۵ ۰ ۰۲۹ ۳۲۲ 

الد عومية زمان الاطلاق ۲۱۱ 

الدعومية هى زمان اللّه بشرط معية 
الموجودات ۵ ۶ ۲ 

الدعومية هو زمان اللّه بمعية الوجود ۲4٩‏ 


ذ 
الذات .: 2 ۱۷-۵ ۰ ۰۹۰ ۰٩۱‏ 
۹۲ ۱ ۷ ۶ ۶ ۲« 
CIA (°‏ ۷ 6 14< 
۷۸ ۲ ١خ#‏ 571805 2 
ا 1۰< الل 0 ال 
TI Tor‏ 624 
الذات (أسرار) ۳۲۲ 
الذات بريثة عن الثنوية ۱۷۷ 
الذات ( حقيقة ) ۳۳۰ 
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الذات (حیاق) ۰۳۰۲ ۰۳۰۲۱ ۰۳۲۷ 
۳۲۳۸ 

الذ ات الجامعة الواحدة ٩۱‏ 

الذ ات الجامعة للوجود ۱۳۰ 

ذات الحق ۲۱۳ 

الذ ات الحقيقية ۰ ٩‏ 

الذ ات الظلمانية ۰۸۹ ٩۲‏ 

الذات العدمية ۳۶۱ 

ذات القدم ۳۳۱۰۲۱۳ 

"الذ ات الفاعلة © ع ۳ 

الذ ات ( کمال) ۲۳۲ 

ذات الله ۲۱۷ ۰۲۱۱۱۲۹۰۰۲۵ 
COTY‏ ا ۲۱۸۷۹ 

الذ ات المطلقة ۰۱۱۶۰۰۸۶ ۲۳۳ 

الذ ات مؤنثة ۳۵۰۵ 

ذات الواحد 75 

الذ ات الواحدة ٩۰‏ 

الذکر ه5١‏ 

الذ نب ( حقيقة ) ۲۲۷ 

الذ وق ۳۹۹ 


ر 


الراجع ۲۱ ۱۱۹۰ 

الرافة ۲۲۱ 

۱۵0۹ ۰ ٦٤ الرب‎ 

ربع الوجود ۳۸۳ 

الربوبية ۰۱۱۵ ۰۲۷۹ ۰۲۸۱ ۰۳۲۳ 
۲ ۰۰.۱ 


1۷ 

الربيع ۱۹۱ 

الرجعة ۰۲۵۰۱۱۹۰۱۰۱ ۳۱ 
۳۷4 

الرجعة من النزول ۸١‏ 

الرجعة من الشهود ۱ ٩‏ 


الرجوع ۰۲۹۹۰۱۱۳۰۹۳۰۸۰۲۱ 
۸۵ ۳۲۷۳ ۰.۷ 

الرجوع إلى الوجود ۱۱۳ 

الرجوع من الخلع ٩۱‏ 

الرحمانية ۲۰ ۲ 

الرحمانية ( الصورة) 4 ۱۲ 

۰19 ۰۱۳ › £۹ ۰ £۷ ۰ ۳۳۵ الرحمة‎ 
2۱۲۱۳ ۱ ۱ (۱ CAR TT 
- CITY CITT ۲۲۶ 
«IVY ۲ 6 6 ۸ (1°! 
اط‎ co يي‎ YARA 
TAO ۲ لاه‎ ۹ 
۱۳-۰ ۰۸ 

الرحمة الازلية > 

الرحمة عند التجلي 4۰ 

الرحمة واستهلاك الانتقام ۱۷۳ 

الرحمن ۰۱۰۸ ۰۱۱۵ ۰۱۶۹ ۲۲۸ 

الرد ۱۱۳ 

الرسل ۲۷۱ 

الرسول ۰۱۷۱ ۰۱۸۷ ۲۸۱ 

الرسول المقيّد ۱٩۳‏ 

الرعاع ۳۲۳ 

الرعاع من الناس ۳۲۳ 

۲۹٤ الرعب‎ 
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۲ ٤۳ الرعدة‎ 

١95 الركوب‎ 

رفع الستور 5 ٠١‏ 

الرفق ۲۲۳ 

رقوم العماء ۲۹ 
الرمز ۰۱۷ ۱۸ 
الرمز إخفاء العاني 4 ۱۸ 
الروحانية ۲ ۲۲ 
الروحانیات 4۰۰ 
روحانیات الکواکب السبعة ۰۳ 
الروحانیون ۰۱ 

ال وضة ۸۱ 

الرویا ‏ ۰ ؟ 

الرژية ۵ ۰ > 

الرؤيا الصالحة ۱۱۰ 
الرؤية الصورية ۱:۷ 


الزاوية ۱۷۰ 

الزيانية ۰ ۳۹ 

الزجر ۲۹۰ 

الزمان هع ۰ ۵۰ ۰۵۷ ۰۱۱۸ ۰۱۳۸ 
CE‏ ادا ب سل لي 
TTA ۸‏ "۲ 

زمان إدراك ۱۱۷ 

الزمان الازلي ۱۰۰ 

الزمان البرزخي ۱۳۲ 

الزمان اجامع ۱۳۸ 


الزمان الحاضر ۱۷۳ 

زمان حركة شمسية ۱۱۷ 
زمان حقيقة الرحمة ۱۷۲ 
زمان الربیع ۱۳۲ 

زمان الشتاء ۱۳۷ 

زمان الصیف ۰۱۳۲ ۱٩۹۱‏ 
زمان الظاهر 1 ۱۳ 

الزمان الفلكي ۰۱۳۲ 1۰۱ 
زمان الله ۲۶۱۰۱۳۸ 
الزمان الدرك ۱۲۰ 

زمان مطلق ۰ ۱۳ 

الزمان ( عطف ) ۱۰۱ 
الزمان احدث ٩‏ ۶ 

الزمان الواحد 45 


س 


ساحل البحر ۷١‏ 

الساحل نهاية ٠5‏ 

الساق ۰۲۸۷ ۰۲۸۸ ۳۷۲ 

الساق عبارة عن الظهور الصوري مقيداً 
YAY‏ ش 

الساق عبارة عن ظهور الله نصف الظهور 
الحقيق. ۲۷۸ 

السالم 1۰۷ 

الساهرة هي أرض الموقف ۳۹4 

۳۸٤ السبب‎ 

السبحات ۱۰۷ 

السبحات النورانية ٩‏ 1۰ 


فهرس الصطلحات 


السبعون ۱:۲ 
تسین مایا ۱:44 
الستر ۳۲۸ 
السترة ۳۲۸ 
الستور ۰۱۸۳ ۱۸ 


السجن ۰۱۱۸ ۱۱۹ ۰ ۱۷۰۰۱۷۱۱ 
السجن هو الوجود القید ۱۷۰ 


السجود ۲۷۹ ۰ ۰۲۸۶ 
السحاب بخار البحر ۰ ۳۷ 


۱۳ ٤ السدرة‎ 

سدرة النتهی ۰۱۸ ١9‏ 

۲۷۵ 155561١49315 اه‎ 
۳۸۸ 

السرادق ۰۳۹۷-۳۹۰ ۰۳۹۹ ۰1۰۱ 
¥ 


سرادق الامن ٤٠۲‏ 

سر التوحيد ۸ ۲ 

سر احروف ٠١5‏ 

سرّالحياة لاا ۰۱۱۹۰۱۱ ۰۳۰۵ 
۲۹ ۳۰۳ 

سر الحياة الحقيقية ۳۱۷ 

سر الحياة هو الماء ۸٩‏ 

سر الذات :۳۲۹ 

سر الاء ۳۲ 

السرمدي ۲۱۹ 

سرمديّة هذا الوجود ۳۸۳ 

السرٌ من حيث هو نفاذ في املك ۲۷۰ 

سر الوجود ۲۸۸ 


السریان۵۰ ۰۳ ۱۲۱ 
السریان الأول ۱۲۱ 
سریان الحياة ۲۳۹ 

سریان اللطف النوري ۸۷ 
السعادة ٤‏ ۰۲۱ ۳۷۹ 
السعة ۲۰۳ 

السفلیات ۶ ۳۸ 

السكينة ۲۳۵ 

۲۹۲ ۰۲۸۳ ۰۰۲ السلب‎ 
١ ٤۸ السلطنة‎ 

السلوك ۰۱۲۱۰۲۳ ۱۳۲۷ 
سماء الدنیا 6 ۰۸ ۲۱۱ 
السماع ۱۷۷۰۱۲۳ 
السمع ۱۹۲ 

السمع صورة قبول انطباعي ۲۰۷ 
السهام ۳۲۲ 

سورة الا حزاب ۲۰ 

السور احیط ۲۱۸ 

۱ ۲ ٩ السيادة‎ 

سيرة الولاية * 


ط 


ص 

الشاب مظهر من مظاهر الله ۸۱ 

الشاهد لم ۰۱۲ ۰۱۳ ۰۱۵ ۰۲۰۱۷ 
۳۱-۲۸ ۰ ۰۳۳ ۰۳۲۱۰۳۵ ۰۳۸ 
۳۵۰/۹۱ ۷ لا ۰ ۰ 5ه 
۳ هك ٩۲‏ ۲ ۰ الارالاء 
٩۲ ۰٩۱ ۸۳ ۰۷ 6‏ 4 ۰ ۱۰- 
۵ ۰۰ ۱۱۳ ۰ ۱۱۷ ۰ ۰۱۲۰ 


۰۷۰ ست عجم بنت النفیس 


۳۹٩ الشخصیات‎ CITA cI CY 
1٠ شخصيات متكثرة‎ ۰۱۵۷-۲۱ ٩ ۰۱ ۷۰۰ ۸ 
۳۷۳ الشخصية هك‎ 2 1١ الاك الاك هلا‎ 2506 
۳۰ ۲ الشرق‎ “IAT 6 6 (6 ۱۷ ۸۰ 
۳۰۹۸ الشرك‎ 6۲ 01۹4۹4 ۰۱۹1, ۲ 
۱۷۱ الشريعة‎ CIIACTYIloc TIE 
۱۸۹ ۰۱۸۳ ۰۱۸۲ رش ال 6 الشعور‎ “YFI <+ 1۹ 
۱۷۸ الشعور تمكين الإدراك‎ toc YEY YTV ۲۹ 
۱۸۰ ه2558 الشعور صرف الإدراك‎ ۰ 6 TEY 
١9 ٠ ) الشعور ( مرتبة‎ CYAN 6 CTIA CTY 
۱۸۰ الشعور (نور)‎ «41 ۲٩ ۲۲ ۸ 
۱۸۲ الشعور هو ال دراك النفساني‎ +۰۲ ۳۲ ۲۷ 
۱۸۱ اه ليش و و الشعور هو من صفات الهوية‎ 
۶ ۰ ٤ ی شفاعة محمد‎ o ToY فيض ی‎ 
١75 الشفع‎ 2 ۲ ۲۲ ۲ ۹ 
١7421١58 اا الشق‎ TAT ۱۳ TYA 
۳٠۰٠٦۰ ۱ الشك‎ 1۰ ۶ ۳۸ 
55 الشاهد ( حضور) ۲۲۸ الشك عين الضلال‎ 
٠۷١ الشاهد ( حقيقة ) ۳۳۷ الشكوك‎ 
۰۱۹٦۰۱۹۳۰۱۸۰ ۰۱۰۱ الشمس‎ ٠۸ شاهد الصورة‎ 
Yo ۸۵ ۳۳۹ الشاهد الصوري‎ 
۱۳۰ الشاهد من جملة الصفات ۳۳۷ الشهامة‎ 
۰۲۱ ۰۱۸ ۰۱6 ۰۱۳ ۰۱۲ الشاهد والشهود ۰۲4۰ ۰۲۷ ۰۳۳۰ الشهود‎ 
۰۳, ۲ ۳ لط داكن‎ 
ل ا ا ان‎ cT oY ۲۲۲ شبح الروحانية‎ 
+ ۵ ۹ ۳۸۷ شبكة الصائد‎ 
CAT ۰۷۷ هلان‎ VE CVT VY ۰۱۱۰۰۹۷ ۰۲۷ ۰ ٦٥0 ۵۵ الشخص‎ 
2-۲ ۰ ۲ ۷ ۵ رين‎ ۰ 


شخص واحد C1 4٠١‏ ا اي ا ل 


فهرس الصطلحات 


۷۱ 
ء ۱ ۱۶6 ۰۱۶۷ ۰۱۱ شهود الحيرة ٤‏ ۳۶ ۰۳۳۵ ۳۰ 
۳ لاهلا ۲ لالااء شهود اخصوص ۱۷٩‏ 
AT CIAI CIA ۷۸‏ شهود خفض ۱٩‏ 
۰۱۹٩ ۰۱۹۷ ۸‏ شهود الذات ۳۳۹ 
Tle Yt‏ ۲۱ ۳ شهود رفع ۱4۹ 
01 و۲۱۵ الشهود ( صاحب ) ۱۸۲ 
۲۸ ۲ ۲ لالاك- شهود الصفات ۸ ۲ 
TAA < ۰ ۲۹‏ شهود الصمت ١95‏ 
oF ۰ ۰ ۷‏ الشهود الصوري ۲۳ 2 ۰۰٩‏ ۰۱۷۷ 
۰ 2۰۲ ۹ لض 
cTVY۹ cT ۳ ۹‏ شهود الطالع ۲۷۹ 
۸ ۲ ۰ الك شهود الظاهر ٩۳‏ 
شهودات ۱۰٩‏ الشهود في الظاهر ٩‏ ۱۷ 
الشهود ( اتصاف) ۱۳۸ شهود العدم والوجود معا ۱۱۱ 
شهود الا حدية ۳۱ شهود عدم لا خطاب فيه ولا سماع ۳۰ 
شهود أصحاب النظر ۳۱۹٩‏ شهود عکس العاني ۳۰۳ 
شهود الاقتسام ۲۲۱۸ الشهود على العکس ۳۵۲ 
شهود التفات ظاهر ۳۱۹ الشهود العياني ۲۰ 
شهود الباطن ۳ شهود الکامل ۳۱۹ 
الشهود ( تقیید ) ۲۸۰ شهود الکثرة ١ ٤١‏ 
شهود التنزیه ۳۹۲ الشهود الكشفي ۰۱۰ ۰۲۷ ۲۸۰ 
شهود الثبوت ۱۳۳ شهود الكل ٤١‏ ۱ 
شهود ثبوت الاعیان ۱۱۲ شهود الکمال ٩۱‏ 
الشهود الثبوتي ۱۳ الشهود الكمالي ۱۲ 
شهود الجري ۷۳ شهود لفتة ظاهرة بالافتقار ۲۰ ۳ 
الشهود الجهلي ۳۸ شهود الله ۰۸ ۱۶۱ 
شهود الحق على ما هو علي ۳۱۹ شهود الله ظاهرا ۰ ۲۸ 


الشاهد ( حقيقة ) ۱۱۷ شهود ما لا يُفهم ۱6 


شهود ( ج شاهد ) انحو ۱۱ CTI‏ 
۳ ۱ 2-۳۲-۲۲ 
۰۵ ۲ ۱۳-۵ 

الشهود ( متام ) ۲ ؟ 

شهود القابلة ۲۸ 

شهود الفناء ۲۹۱ 

الشهود في الراة ۱۰٩‏ 

شهود نظر عياني Ef‏ 

شهود النقیضین ۳۲۰۳۳۳ 

شهود الهوية ۲۹۱ 

الشهود الواحد ۱۱ 

الشهود الواحد الصادق ۱۶۱ 

الشهود الوصفي 4 ۳۱ 

شهود الوقفة 8 5 

الشهید ۳۱۹ 

٩۰ الشژون‎ 

٤ ٥ الشيء‎ 

٣ ٤٦ الشيعة‎ 

٣١۹۰٦۹ ۰ ٤٥ ۰ ٤ ٤ الشيئية‎ 

الشيئية المنوطة بالتقیید ٤٦‏ ۳ 

الشیطان ۳۹۲ 


1٠ ۲ الصابله‎ 

الصاد ۱ ۲ 
الصامت ۲۱۰ 
الصاهل ٤‏ ۱۹ 

صاحب حال ۲۰ ۲ 
صاحب دلیل ۲ ۶ 


صاحب الصخرة ۲۹۰ 

صاحب الکرامة ۳۰۸ 

الصحبة ۲۸۱ 

الصحراء ۰۸۱ ۸۲ 

الصخر ۲ ۲۹ 

الصخرة ۲۹۰ ۰۲۹۸۰۲۹۱۰ ۰۲۹۹ 
۸ ۱۳۳۲ 

الصخرة سرٌ) ۳۱۰ 

الصدر ۱۳۳ 

الصدق ۲ ۲ 

الصدق هو اليقين ه ۱۷ 

الصدور ۱۳۳ 

الصد ور ععنی الفیض ۱۳۳ 

۳۱۹ ۰۱۳ ۰۱ ٩ الصديقيّة‎ 

صرف الفناء ۰ ۲ 

۰0 ۰۳۳ ۰۳۱ ۰۲۰ ۰٩ الصفات‎ 
۰. ۱ ۸ ۰۸۷ ۲ 25 
۱۳۳۲۳۵ ۷۰ 

۲۹۱ ۰۸٩ ۰۷۰ الصفاء‎ 

صفات التقييد 5 ١١‏ 

صفات التنزيه 0 ۲ 

صفات الذات ١١5‏ 

الصفات خافية كامنة ۳۸ 

الصفات امحمدية ۲۰ 

صفات اللّه ٩‏ ۶ 

الصفات والاسماء ٤۷‏ ۰ ۰۲۱۷ ۲۲۲ ۰ 
۳۹۰ 

الصفة 4 ۳ ۰ ۰۳۸ ۱ ۰ ۷ ۰ ۹۵ 


صفه متميّزة 1٠‏ 


الصلابة 5لاء ۷۷ ۰۷۹ ۸۳ 

الصلاءة ۳۲۰۵ 

صلاة العتمة ۳۲۰۰ 

الصمت ‏ ۲ ۰ ۰۱۹۶ ۰۱۹۵۰ ۰۱۹۹ 
لل ا ل IIIs‏ 

الصمدانية ۰۲۰۷ ۳۲۵ 

۰۱۰6۰۱۰۲ ۰۹۸۰۷۱ ۰۰۵ الصورة‎ 
5 CITI CITT ب‎ 
215172058 ۰۵۷ ۲۹ 
2۰-۰ CTA‘ ۷۱ 
8۰1۱ ۰ ۰۵ ۰ ۳۲۰ (Foo 

صورة الإحاطة ۳۲۸ 

الصورة الادمية ه ٩‏ 

الصورة أصل التقیید ۳۶۲ 

الصورة التي خلق آدم علیها ٩۷‏ 

۸٤ ۰۰٩ صورة جامعة‎ 

صورة الحرف ۰۱۲۱۷ ۲۰۷ 

الصور الحرفية ٤۲‏ ۲ 

الصورة ( حقیقة) ۳۸۱ 

الصورة الحقيقية ۱۷ 

صورة خطية ۲۱۷ ۱ 

الصورة الرحمانية 4۳ 4 ٩‏ 

صورة السلوك إلى الکمال ۱۷ 

الصورة صفة التقیید ۲۸۳ 

صورة العارف هي ظاهر الله ۳41 

صورة کاملة ١ه‏ 

الصورة اختصرة ۲۰ 

صورة الهوية ٩‏ 


صورة شم شخصية ۵ ٦‏ 


1۷۳ 
صورة الشهود ۰۱ ۲ 

صورة ظلية ١5‏ 

صورة العارف الجسمية ۲۱۸ 

صورة الله ۰۲۰ ۲۸۹ 

صورة اللّه الظاهرة في الوجود ه ۰ 4 
الصورة المحمديّة ٩‏ 4 

صورة مختصرة ۷۲ 

الصورة القيدة ۰۵۲ ۳۹۰۱۰۲۰۱۰۰ 
الصورة النطبعة الظلية ۵ ۲ 

۳۹۹ ۰ ۳۹ ٤ الصيحة‎ 


ض 
الضد ۰۲۲ ٦ه‏ 
الضدٌ هو العبر عنه بالباطن ۱۹۰ 
الضدية ٤‏ ۰ ۱۷۰۰۱۷۰۰۱۸۱۹۰۱۳۷ 
الضلال ۰۱۸۳ ۲۱۲ 
ضوء السراج ۳۲ 
الضوء نور مقید ۸۸ 


ط 


الطالع ۱۸۰۰۱۰۱۰۱۰۰۱۱۰۲۹ 
۸۸( ۱ © لساك ۰" ۰ ۱۱۷۰۶۰:۵۰ ۲6/۷ © 1¥ 
ل ا لظ 02 
۸ و2 و20 
۶ تبرض «Tor ۲ o‏ 
TV4۱‏ 

طالع الإقرار ٩۲‏ 

طالع التأييد ۱۰۱ 


VE‏ ست عجم بنت النفیس 


طالع الموت ۲۲۳ 

طالع نجم العبوديّة ۳5۱ 

طریق الکمال ۳۲ 

الطبیعیون ۰ 4۰ 

طلب اليقين ۳۰ 

الطوالع 4 ۰۲۱ ۰۲۲۲ 49 ۲ 

الطوالع ما ظهرت له من الطلع في صورة 
الفیض 5 4 ۲ 

الطوالع التتالية 5 4 ۲ 

الطوالع النورانية ۲۱۳ 

الطور ال خیر ٩ ٩‏ 

طور الولاية ۱۳ 

طور النبوة ۱۱ 

طي السماء ۲۸۲ 

الطیش ۵ ۲۳ 

۷ ٩ الطیور‎ 

ظ 

الظاهر ۰۳۳ 48 ۵ ۰۵۷ ۸۳ 
۸ .ع 6 ۰ ۱ .+ 
“I11 6 ۱ ۱۷۳ ۲‏ 
c11 ۶۲۲ ۰ ۶ 2 ۹‏ 
۷۸ ۲ ۲ الخ 
۸ ۲ ۱۷۱-۲" 

الظاهر ( حضرة) ۲۱۸ 

الظاهر ( عالم) ۰٩۲‏ ۱۲ 

الظاهر الدرك 55 

الظاهر والباطن ٩‏ ۲ 

۱۱  تاملظلا‎ 


ظلمانية ۳۳۰ 

۰٩۹۲ ۰٩۹۰ ۰۸۷ ۰۸۵ ۰۸4 الظلمة‎ 
2۳2-۱۳ ۲ ۰۵ 
2-۳-۸-۲ ۰ لش‎ ۱۷ 4 IP 
۹ ۹| 
۳۹۰ 

الظلمة الذاتية ۰٩۱‏ ۱۹۱ 

الظلمة ر حقیقة) ۱٩۱‏ 

٩ ٤ الظلمة الحقيقية‎ 

الظلمة لحقيقة الاطلاق ۱٩۱‏ 

ظلمة احو ۱۱ 

الظل ۰۳۳ ۰۲۱۳ ۱۱۹ 

۱۷۹٩ ۰۱ ۳۷ الظليّة‎ 

الظن 45 

الظّهر ۲۱۸ 

۰ 6 ۰۳۷ ۰۳۱۰۱۹ ۰۱۸ الظهور‎ 
۰۱۲ ۲ ۰۱۱۹ كه لاك‎ ۰ ۵ ۶ 
ل‎ ۵ CITC 
“IA < 1۷09 < 1717 (۰۸ 
2 TVo (TV (00 ل‎ 
TI COTES COT“ 
ATI ۱ 

الظهور بالصورة ۲۷۸ 

الظهور الحقيقى ۲۷۸ ۰ ۲۷۹ 


الظهور ( علم ) ۲۰۳ 


3 


العارض ٠١١‏ 
العارف ۰۱۰ ۱۲ ۰ ۱۸ ۲۰ ۰ ۳۰ ۰ 


فهرس المصطلحات 


or 46 ۰1۳ ۰۳۹-۳۷ ۲ 
يي‎ ۵ ۰ YI ۵ 
C4۸ <41 ۲ ۰ CAY 
C104 CNV Nrt Ne 
ITT ۰ ۰۷ (۱۷۹ ۵ (۰ ۰ ۰! ظ‎ 0۱1° 
INET IETF 1P 
ع ه255‎ 545 ۷ 
“1V9 الاكء‎ ۲ ۷ ۹ 
C1۹4۳ 014° ا‎ ۳ 
«۰-۲۰ ۰ ۰ oY ۸۹ 
Yl. co Yolo ۲:۵4 o Yor 
TVA Vo ۲ ۷۱ 
الل‎ TYE OTT oo 
CFAI CTI TEV TET 
TAA ۰۵ 

العارف (أحديّة ) ١ه‏ 

العارف باللّه ۸٩‏ 

العارف حضرة لرور الظاهر عليه 4 ۳ 

العارف ( ذات) ۲۱۸ 

العارف سبیل اللّه إلى الوجود ۲۰ 

العارف ( صورة ) ۷۹ 

العارف الکامل ۰۱۳ ۰۲۰ ۰٩۱‏ ۰۹۷ 
CI‏ ا ا بر اقا 


۳۸۹ 
العارف ( كمال ) ۷۹ 
العارف ( فطرة ) ۸۰ 


العارف قد اتصف باجموع ۲ ۲۱ 
العارف هو صورة الله ۲۷۲ 


{Vo 

العارف الواحد ۳۶۳ 

العارف واسطة بين اللّه وخلقه 4 ۳۹ 

العارف يشارك صاحب العقل ١۹۱‏ 

العارف ( يقين) 5٠‏ 

العالم ۸ ه 

العالم ۳۳۱ 

عالم الاخرة ۰۸۲ ۸۳ 

عالم الباطن 4 ۲ ۰ ۲۵ ۰ ۲۹۲ ۰ ۳۶۷ 

عالم البشرية ۲۰۸ 

عالم الخفاء ۲۷ ۰ ۱۲۲ 

العالم السفلي 4 ۳۸ 

عالم الغيب ۱۷۳ 

عالم الفرق ١١‏ 

عالم الثال ۳۱۷ 

العامة ۳۹ 

العبارة £ ۵ ۰ ۰۳ ۰۷۰۰ ۰۷۲ 
CTI © NEE‏ 
ل ل ا ا ا را 
oT ۵۳ TET‏ ۳ 
۳۸۸ 

العبد 16 ۰۱۵6 1۰۱ 

۰۲۳۷ ۰۱۲۱ ۰۱۱۵ ۰۶۰ العبودية‎ 
)مها‎ ۲ ۰ ۷۹ 
2۳۵2-7۱-۲۲ ۲ ۲ ۷۲٩۲ ۲ 
۳۹۰۵ TYE 

العبودية فانية لا حقيقة لها ۳۰۲ 

العجل ۲۰۰ 

العدل ۰۱۷۳ ۰۳۲۲ ۳۹۳ 

العدم ۰۳۰ ۰۳۹۱۰۳۶۰۳۳۰۳۱ ۰۰ 
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۳ ۷ ۳ تلاوت“ 
بوكر TrAcTTo o‏ 

عدم الأشياء التعددة ۱۱۱ 

عدم الاعتراض ۳۹۸ 

لعدم (اوصاف ) ۳۳۳ 

العدم الأول ۱۱۱ 

العدم الباطن ۳۵ ۰ ۳٩‏ 

عدم التقييد ١١١‏ 

العدم الحميقى ۳۱ ۰ 1٠‏ 


عدم و 1:8 

العدم الذاتي ۰۳۲۷ ۳۳۰ 

العدم الظاهر ۳۰ ۰ ۰۳۲ ۰۳۳ ۳۷ 

عدم العدم ۱۱۳ 

العدم التحد ۳۰ 

العدم الختلف ه ۳ 

العدم النسبي ۲۸ ۰ ۰۳۹ ۱۱۱ 

العدم الطلق 55 ۰ ۱۱۱ 

العدم الطلق محال ۱۱۱ 

العدم المقيّد ۱۱۱ 

العدم والوجود ۰۱44 ۱۵۳ 

العذ اب ۰۷۰ ۲۲۰ 

العذ وبة ۷۰ 

عربية الا صل ۰ ۶۱ 

العرش ۰۱٩‏ ۰۱۵۱ ۰۱۳ ۱۷۲ ۰ 
ا ۳۹ ۳ 

عرش الاستواء الرحماني ۳۷۷ 

عرش التکوین ۱۹۸ 

عرش الذات ۰۳۲۲ ۳۲۷ 


عرش الربوبية ۳۲۳ 


عرش الرحمانية ۳۲۰۱۷۲ 

عرش الفصل ۰۳۹۱ ۰۳۹۵ ۳۹۸ 

العرش المائي ۰۳۷۸ ۳۷۹ 

۲٩۳ العرفان‎ 

عروج الا ولیاء ۲۷ 

العزة ۰۱۲۸ ۰۱۵ ۰۱۰۷ ۰۱۵۸ 
۰۲۶ ۱۳۲۲ 

العرَّة متمكّنة باحجاب ۲۳۲ 

العسس ۱۸۷ 

العصا ۲۰۹ 

عصاموسی ۲۰۹ 

العصمة ۰ ۱۷ 

العطاء اخامي ه 

العطف ۱۰۱ 

عطف الا ول على الآخر ۱۰۱ 

العظمة ۰۲ ۰۱۳۳ ۰۱۳۶ ۰۲۱۰ 
۳۳۰ 

العظمة اسم للهويّة ۲۳۱ 

عظمة اللّه ۱ ۱ 

عقارب ۸۱ 

العقل ( كمال ) ۲ ۶ 

العقل ۰۲۱ ۳۹ ۰۱۷۸۰۱۱۱۵ ۰۱۸۳ 
ور ی 

العقل ( إدراك ) ۱۸۹٩‏ 

العقل ( بطش ) ۱4۶ 

العقل ( قاعدة ) ۱۸۶ 

العقل ( مسلوب ) ۲۹4 

العقل يحكم على الظاهر ۱۸۳ 

العلّة لاه 
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العلم ۰۲۳ ۰۳۹۰۳۳ ۰1۹۰1۸۰1۰ 
CF «7‏ ا ۱ ۳( 
۷ ۱ ۲ 2۰7۲-۲۲ 
۳۱۷۰۳۰۱۹ 

العلم باللّه تعالی 4۱۰ 

العلماء ۱۲۳ 

علماء التسییر ۳۸۳ 

علماء حقيقة الظاه ۳۸۳ 

علماء الرسوم ۳۲۸ 

علماء الظاهر ٩‏ ۳ 

العلم الإلهي ۲۸۷ 

العلم بالله ه ۰ ٤‏ 

العلم الذي عند العارفین ۳۹٩‏ 

العلم ( مجموع ) ۱۰۸ 

علم الاتحاد ه 

علم الجمعية 5ه 

علم الحقائق ۳۲۱ 

العلم اخقيقي ۱۸۹٩‏ 

علم السعة ۲۳ 

علماء الحقيقة ۲۷۸ 

علماء الرسوم ۱۳ 

علماء الظاهر ۲۷۸ 

العلم ر صورة ) ۱۲۷ 

العلم عدم نسبي ۲۹ 

العلم العياني ۱۷۸ 

العلم في الذ ات یکون عاما ۳۳۰ 

العلم اختصر ۱۰۸ 

العلوٌ ۲۱۸ 

۳۸ ٤ العلویّات‎ 


1۷۷ 

۳۸۲ ۰۲۹ 8٩ ۰ ۲۸ العماء‎ 

العماء ( مقابله ) ۳۵۹ 

۰۳۷۸ ۰۳۷۵ ۰۳۸۰ ۰ ۳۷۷ العمد‎ 
FAA ۹ 

العمد ( أينيّة )» ۳۸۱ 

عمود السرادق ۳۹ 

العناصر الأربعة 1۰۰ 

العناية ۰ ۲ ۳ 

العناية واحدة ۳۲۱ 

العنصر الترايي ۲۹۲ 

العهد ۱۰۳ 

عهد الا طلاق العام ۱۲۲ 

عهد التوحید ۱۱۲ 

العهد £ ۳ ۲ ۰ ۰۲۳۸ ۰ ۲ 

العهود ۲ ۰۱۱ ۱۲۰ 

العوارض ۰۱۱۳ ۳۶۸ 

العوارض الطارئة ۱۸۹ 

العوالم الاربعة ۸۳ 

عوالم الثال ۳۱۷ 

العود اتصاف 1 ۸ 

العين ۱۷۷ 

عين البصيرة ۲۵ ۲ 

عين ثابتة ۰۱۲ ۰۳ 11 

عین الذ ات ۱۱۷۷ 

العهد ۳۹۰ 

العهد (أخذ) ۳۹۲ 

عهد الرب الازلي ۱۲۲ 

العیان ( شهود) 4 ۳ 

العین الظاهرة ۱۸۷ 
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الغرب ۳۰۳ 
الفرق ۷۵ 
الغضب ۰۱۱۷ ۰۱۱۸ ۱۰۲۰۰۱۲۶ 
الغوث ۱۲ 
الغيبة ۳۰۷ 
الغيبة فى سر الحياة ١‏ ه ١‏ 
الغيرة 4 ۰ ۳۳۲ 
الغيرة خوف تصحبه الشجاعة 1٠‏ ۱ 
الغيريّة ٤٠ ٠‏ 
ف 
الفاعل ۱۰۷ ۰ ۰۱۸ ۰۱۰۱ ۱۹۹ 
الفاعل في الوجودات ه ۶ ۳ 
الفارط ۸۰ 
الفتح مع ۹1 
فتوح العبارة ۱۸ 
الفحص ‏ ۱۸ 
الفرجة ۳٩۱‏ 
الفرق ۰۲۱ ۷۲ 
فرید عصره ٩ ٤‏ 
الفساد العدمي ۳۸۷ 
فصول السنة الاربعة ۱۷۰ 
الفطرة ۲۰۰ 
الفعل 4 ۰۱۳ ۱۵۸ 


الفقد ۲ ه 

الفلاح ۳۲۲ 

الفلاسفة ۰۰۷ ۳۹۹ 

۰۳۵ ۰۲۶ ۰۲۰ ۰۱۷ ۰۱۳ ۰۷ الفناء‎ 
«۱ ۵ ۲ ۰ 
2 6۲ ۱ 
«1\1 ¢0 (۷ 2 كل‎ 0۹۲۷ 
CITC ١١851١ 
۰ ۱۷۲۰ ۰ ۷۷۳ 2 ۱۶۳ ۱۴ 
«۰-۶ ۲ ۲۴ 
۳۳ ۰۳۲۹ ۰ ۲۸۲ ۲۰۵ 

فناء خر ۳۸ 

الفناء استهلاك في الهويّة 4۲ ۱ 

فناء الا شیاء ۳۳۱ 

فناء الاعیان ۲ ٠‏ > 

الفناء بقاء حقيقي ۱۷۰ 

الفناء ( تمكين) ۲۲۱ 

فناء التمییز ۰۱۳ ۳۰۳ 

الفتاء الثاني 4۷ ۳ 

الفناء ( جمعية ) ۲۳۰ 

فناء اجب ۱۰۲ 

الفناء ( حقیقة) ۲۱ 

الفناء الحقيقي CNTY‏ ل 
۳۸۱ 

فناء ذاتي 1 

الفناء الذي هو وجود النفس فقط ۳۳ 

فناء الشاهد ‏ ۷ 

فناء الصفات ۰۲۸ ۲۰۶ 

الفناء ( صورة) ۱۲ 
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فناء الظاهر ۱۱۳ 

الفناء ( ظلمة ) 45 

فناء عدمي ۱۳ 

الفناء عود ۸٩‏ 

فناء الفناء ۰۲۰ ۰۱۱۱ ۱۱۳ 

الفناء في الذات ۰۳4 ۰۳۰۸ ۰۳۹۷ 
۳۸۱ 

الفناء فى ذات اللّه ۲۲۹ 

الفناء في ال ات الواحدة 1 ۰ 

الفناء في الهوية ۱۱۰ 

الفناء ليس عدماً ۲۸ 

فناء متيقن ۱۳۰ 

فناء الظاهر ٦۷‏ 

فناء الیم 1۰۳ 

نهم ۱۷۸ 

الفهوانية 4 ۰۲۲ ۲۲۰ 

الفهوانية هي الوارد التي ترد على القلب 
Yo‏ 

الفهوم العامية 4٠‏ 

الفيّاض ۲۱۹ 

۰۱۳ ۰۱۳۵ ۰۱۱۹ ۰۱۱۲ الفیض‎ 
۳۳۱۵۵۱۵ ان ف‎ (۹۷ 
2-۲۵۲۱ «< ۲۱۹4 <“ ۷۱۰ 
CTE OTE لا‎ 3 
۰ ۱۰ VETE ۰ TET 
To CTA ٩ ۰۲ ۲ ۳ 
2.۰۳ ۰ ۲۲۷ ۷۳/۸/۷۷ oT 
۳۸۱ ۰ 

فيض الافعال ۰۳۸۳ ۳۸ 


1۷۹ 
فيض الذات ۰۳۰4 ۳۱۳ 

الفیض بالکرم ۱۰۰ 

يض العالم العلوي على السفلي ۰۲ > 
فيض العبارة ۲۰ 

الفیض عن الالف ۲۱ 

الفیض الفهواني ۱۸ 

الفیض لائق بالاحدية 4 ۱۳ 

الفیض التتالي 4 75 

الفیض ( محل ) ۲4۲ 

الفیض الخصوص بالحياة ۳۱۳ 
الفیض مستدیرا ۲۳ 

فيض النور ۲۱۳ 

الفیض والعطاء ۳۰۳ 


ى 


القابلية ۱۲۸ 

القادر ۲ ۱۳ 

القادر على اجزاء ۳۳ 
القبة 5 ۰۳۸ ۳۸۷ 

قبة أرين ۰۱۷۳ ۰۳۰۲ ۳۱۱ 
القبضة السعيدة ۲۱۸ 
القبضتن ۱۷۳ 

۱۳۰ 21١1١5 القدرة‎ 

القدرة على الإرادة ٤‏ 4 
القدرة ۰1٩‏ ۰۳۳۸ ۳۹۷ 
القدم ۲۱۳ 

قدم اجبار ۳۹ 

قدم العالم ۱۱۷ ۰ ۳۹۸ 
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القدمين ۱۲۳ 

القدم ۰۳۲ ۳۳۱ 

القراءة ۱۰۱ 

القراءة تکرار العلم ١55‏ 

قراءة من الکتب ۱۰ 

القرب .٠ه‏ لاه 

القرار المكين ۱۸۸ 

القطب ( دائرة) ۸۱ 

القطب ۰۸۱ ۰۱۳۲ ۰۱۸۲ ۰۱۸۸ 
۲۲۸ 

القطب الواحد ۳۷۳ 

القطب واحد على الاطلاق ۳۷۲ 

القطب ( واحدیة) ۳۷ 

القطع ۳۲۱ 

القفر ۰۱۷۲ ۷۸ 

۰۲۳۲۰۲۳۹ ۰ ۲۲۳ ۰ ۱۷  بلقلا‎ 
TAA ۵ ۲ ۳ 

قلب الانسان ۲۸۷ 

القلب ( حركة ) ۲۸۷ 

القلب هو الوجود الظاهر ۲۸۷ 

القلم ۰۱۸۷ ۰۱۲۱۸ ۲۸۸ 

القمر ۰۱۹۲ ۰۲۸۱۰۲۱۷ ۰۲۹۹ 
۸ ۳۰۳-۲ ۳۰۵ 

القمر آية اللیل ۳۰۲ 

القمر عبارة عن نور الذات 4 ۳۰ 

القهار ۵ ۰۱۳ ۳ ۲ 

القهر ۰۷۹۰۷۸ ۰۱۳۶۰۱۱۲ ۰۲۲۲ 
كال كلا ۱۱۹۵ ۵۳۹۵۱۴ 
fo‏ 


القوة في صورة اليد Vo‏ 

الق وة ۷7 › ۷۷ › ۷۹ ۰ ۰۸۳ ۱۳۵ 
القوة الحجرية ۲۹۱ 

القوة العقليّة ۳۷ ۲ 

القيامة ۲ ۰۳۷ ۳۹۹ 

القيام من القبور 5 ۳۹ 

١51١ القیوم‎ 

القيومية ۰۳۳۸۰۱۰ ۳۳ 
القيومية ععنی الاستعلاء ۳۰۷ 


3 


الکافر ( الكفار) ۰۳۷۰ ۰۳۹۸ ۰۱ 

۸۱ ۰۱۷ ۰۲۷ ۰۲۵ ۰۱۸ الکامل‎ 
ا‎ ۵ (۱ ۵ 
YT TTA TY YI 
۲۵۰ ۰ ۲۶ ۰ ۲۶٩ 2 ۸ 
كن‎ ۳ ۲ ۲ ۲ ۸ 
الت‎ ۲ ۵ 

الکامل ( صورة) 1 4۰ 

الکامل النفرد ۵ ۰ ؛ 

الکامل الواحد في عصره ٤‏ ۸ 

الکامل واحد في كل زمان 4 ٩‏ 

الکاملون في الجهل ۱۷ 

۲ ٩۰ الکبد‎ 

کبریاء الکون ۲۱۹ 

الكتابة ۰۱۸۰۱۹۰ ۲۸۹ 

الكتابة الازلية هي العلم ۱۹۰ 

الکثائف ۰۱۵۰ ۲۲ 


3 


3 


3 
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۰۱۱۱ ۰۱۵۵ ۰۱۳۷ » ۱۲۷ الكثافة‎ 
TV. ۲ Yo (YY 

الكثافة الأرضية ٩۱‏ 

كثافة الظهور ٩۳‏ 

۰۳۹۰۳۱۰۲۰۰۱۲ ۰ ۱۱ الکثرة‎ 
۰۷۹۰۱۸۰۱۸۰ ۱۳۱۵۵۰ 7 
لال عمق‎ ۰ CA CAE 
CITA CITT INT o£ 
CIA © IAT 10. C1۲ 
TIVO ۲۲ ۲ ۲ 
ل‎ ۱ cu F1۹ ۸ 
۳ ۳ ۰ 

الکثرة اطوار الواحد ٩۳‏ 

الکثرة (أعيان ) ۰4۸ ٩۳‏ 

الکثرة ( صفات ) ۲۸ 

الكثرة ( مفترقات ) هه 

الكثرة لا حقيقة لها ١ 8١‏ 

الكثرة الواحدة ١74‏ 

الكثرة والتمايز ۳۹ 

الكثيف ۰۱۵۰ ۲۷۵۰ 

الکذب ۳۵ 

الکرات الفلكية ۳۸۱ 

الكرسي ۰۱۷۱ ۰۱۷۲ ۳۸۲ 

۰۲۱۰۱۱۱۰۵۹۰۳۱۰۱۸ الکشف‎ 
{oc Yo 

الکشف بالأمر۷ ٠‏ 4 

کشف الساق ۰۲۷۷ ۰۲۸۰ ۲۸۲- 
:20 


الكشف شهود كل خاف على الإطلاق 
۱۶:۰ 

الکشف الصوري ۲ ۰۲ ۲۳ 

الکشف عبارة عن الخروج من عالم الشهادة 
إلى عالم الغ 4 ۲۱ 

کشف الغطاء ۲۷۲ 

الکشوف التنوعة ۱۰ 

الکل ۱۳۹ 

الکلام ۰۱۶۱ ۲۰۰ 

الکلمات الإلهيّة ۲۹۲ 

الكلي ۰ ۱۲ 

۳۹٩ الکلیات‎ 

الکمال ۰۱۷ ۰۲۳ ۰۳۱ ۰۳۸ 4۲- 
۰٩ ۰۶ ۰۲ ۰۶۷ ۰ ۶ ۶‏ ۰1۷ 
۰/۲ ۵ 
ل ا هه 
C11‏ ا ا ا ا ل 7 
COVEY ۰‏ خا ۲ 2۵+" 
oO YTYT CIAVY CY‏ ل 
CAT (6 ۷۱‏ 
۹7 اس ار ا ا ا CTT.‏ 
۱ 0 ۵ همه" TIT‏ 
TYI CTA‏ 5م" CTA‏ 
۳۹۸ 

الکمال الا ۰۱۳ ۳۰ 

كمال الإرث ١5‏ 

الكمال الاعتلاء ۲۷ 

كمال( آن) ۱۰ 
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الكمال ال نساني ۲٥٦‏ 

كمال الاية ۱۰۹ 

الکمال الجميل ٩۱‏ 

كمال الجهل ۰۳۲ ٦۹‏ 

كمال الحقيقة ۱۸ 

الكمال الحقيقي ۳۳۹۰۱۱۱ 

كمال الزمان ۰۱۶۳ ۰۱۰۱ ۱۲۰۹ 

الکمال ( شروط ) ۳۲۷ 

الکمال ( ظهور ) ۳۸ 

كمال العارف ۰۳۸ ۰۱ ۳۰6 

الکمال الغائی ۱۲ 

الكمان» عار ذف ت اف 
الذات يعد الفناء فى ٤‏ ۳۷ 

الكمال : عبارة عن الإطلاق ۲۰۸ 

الكمال العرفانی 6 4 ۱ 

الکمال عند الفناء ۸۹ 

الکمال في التحقیق ۱۸۹ 

الکمال في اجهل ۱۸۹ 

الکمال في العقل ۱۸۹ 

الکمال ليس فيه تفاضل ۳۸۹ 

الکمال الطلق 41 ۰ ۲۱۷ 

الکمال رمنهاج) ۲۱۹ 

كمال الواحد ۳۱ 

كمال الوجود 4 ۱۲ ۰ ۰۱٩‏ ۰۱۹۰ 
۹ ۳-۰۳ 

كمون ۰۲ ۰۳۰ ۳۰۷ 

الکمون العبر عنه بالإيداع ۲4۷ 

كمون النور ۳۰ 

کمن الغیب ۵ ۱ 


الکمية ۲۳۳ 

الکواکب ۲ ۰ 

الکون ۰ ۱۷ 

الکون الا ول ۱۲۱ 

الكيفية ۰۱۶۳ ۰۳۲۹ ۳۸ 
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لا انفصال للوحدة عن الكثرة ؛ ۳۳ 

لا حة ۷ ۱ 

لا شاهد ولا مشهود ۳۳۰ 

لام الا لف 4 ۳۷ 

لا مُعيِّنَ في الا حدية ۳۰۹ 

اللین ۲۷ ۱ 

لسان الصوفية ٤‏ ۱۷ 

اللغات ۱۷۰ 

اللغات العربية ٩‏ ۳ 

اللطائف ۰۸۰ ۰۱۰۰ ۲۲ 

لطائف الاجسام ۱۲۷ 

۱۲۰۷ ۰۱۵۹ ۰۱۲۷ ۰ ٤۷ اللطافة‎ 

۲۲۱ ۰۱۲۲ ۰۱۱۹ ۰۱۰ ٤ اللطف‎ 

اللطیف ۵ ۲۷ 

۳٩۳ ۰۲۱ ٤ اللطيفة‎ 

اللغز المغالطة 5 ۱۸ 

لفظة متّسعة العنی ۳۷۹ 

اللميّة ۲ ۲۳ 

الله تعالى یکمل الا شیاء وهي لا تکمله 
۱۹ 

١ ٤١ الله الحاضر‎ 


فهرس المصطلحات 


الله ( حقيقة ) ۹۸ 

الله ( صورة ) 4 ۲۰ 

الله ( قدر ) ۲۰۲ ۰ ۲۰۳ 

الله رمراد) لاه 

الله ( موضع نظر- إليه) ۲۰۳ 
الله واحد لا يتكثر ۸۲ 

الله واحد لا ثاني له ه ٩‏ 

الله واحد ۹ 

الله یتحوّل في الصور ۸۲ 

الله يتطوّر في کل آن ٤‏ ۲۹ 
اللوح احفوظ ۱۸ 

لولا الواحد لا كانت الکثرة ۳۹ 
لیس فى الوجود ظاهر إلا اللّه ٤ ٤‏ ۳ 
الیل ۰۱۸۲ ۲۹۳۰۳۰۲ 
اللیل صفة الذ ات ۲۹۹ ۰ ۳۲۵ 


مم 


الماع ۷۷ ۵ ۰۱۲ ۱۵۰ ۰۱۵۱ ۰۱۱۸ 
ا اا ۳۱ 
۰ ۲ لضن 

الاء اول موجود ۱۰۸ 

الماء محیط بالأرض ۱۳۰ 

الماع منبع الحياة ۲ ۸ 

الماء ( ينس ) ۷۹ 

الشزر ۲۸ ۳ 

المأخوذ ۰۷۰ ۱۲ 

مادة الحياة ۱۵۰ 


البعوث ۱۷۳ 


AY 

۱۳۰۰۱۰۶ ۹٤ متجزی‎ 

التجزئات ۲ ۲۳ 

متحد! بالله 6 ۱۷ 

٩۳ التطور‎ 

التفرد مختصر من مجموع الا شیاء ۱۳۲ 

التفردین في الاعصار ۱۷ 

التفرقات 1۸ 

متمکُن ۲۷ 

التمیزات ۳۷۹ 

1۰ ٤ الثال‎ 

۷۱ ۰0 ۰٩ الثل‎ 

۳٩۲ الثلث‎ 

الثلث بین ثلاث دواثر ۳۹۲ 

6 ٤ الثلية‎ 

اجاز 1۷ ۲ 

ابجذ وب ۱۳۱ 

مجموع الاسماء ۰۳۵۹ 4 4۰ 

مجموع الا وصاف ۲۲۸ 

مجموع العالم ۷ 

مجموع الکثرة ۲۹ 

مجموع الکون ۰۲۱۹ ۲۲۰ 

مجموع الوجود التکثر الذي هو واحد 
rrr‏ 

مجموع الوجود المقيد ۶ ۰۱۸ ٠٠۹‏ 

مجوسيا ۳۲۸ 

محال في العقل 4۱۰ 

ا لمحب ۱۳۱ 

احبة ۰۱۳۱ ۱۶۱ 


Af‏ ست عجم بنت النفیس 


احبة ( حقيقة ) ۱۳۱ 

احبة ( حقيقة الحبَة هي الاتحاد) 4 ۱۷ 

محبة الذات ٤‏ ۱۷ 

محبة الله للموجودات ۳۱۷ 

محبوبا للّه 6 ۱۷ 

احدث ۳۲ 

٩۰ احقق‎ 

امحل ۳۳۰ ۰ ۳۳۹ 

محل الاستواء ۳۲۱ 

محل الاطلاع ۲۸۹ 

محل الشهود ؛ ۲ 

محل الطّلوع ۲۸۹ 

محل النفور ۱۰ 

المحمّدي ( المقام) ۰۱۲ ۱۲۳ 

احمدي ( الخصوص) ۱۲۳ 

۰۱۹۵ ۰۱۷۸۰۱۷۰۰۷۲ 1۵ الغو‎ 
۳۳۳۵ لش‎ o TI. ا‎ 
YAY 

محو الاشیاء ۲۲۹۰۲۳ 

لمحو الأول ۱۳ 

احور ۰۳۷۳ ۳۷ 

محو العارف ۳۸۷ 

محو الکثرة ۱۲ 

المح الشهود بعد شهود الصورة ۳۲۷ 

۳۳ ٤ احیط‎ 

انختصر ۳۷۷ 

امخلوقات ۸۱ 

اخیلة ۰۳۱ ۳۲۰ 

الدد نور ۰ ٩‏ 


۰۹۵ ۰۳ ۰۳۰۰۲۷ ۲۱۰۲۲ المرآة‎ 
TEY ا‎ ۲ ۲ ٩ 
«۰-۰ ۶ ۰۲۲ 6۵6 ۹ 
CTA TIT «< 04 « Yoo 
"I4 o۹ 

الراتب ۳۲۹ 

المراة الباطن ۰۹٩‏ ۱۸۰ 

مرآة الذ ات ۳۳۷ 

المراة ذات الوجهیّن ۱۷۹۰۱۲۹ 

مرآة الظاهر ۰۱۷۹ ۱۹۷ 

المرآة الكثيفة ۸۷ 

مرآة القلب ۰۲۷ ۰۲۲۰ ۳۷۷ 

المرآة القلبية ۲۳۲ 

مراة مربعة ۳۷۷ 

المرآة الستديرة ۳۷۷ 

المرآة العهودة ۳۲۰ 

مرآة واحدة ۱۲۱ 

المرآة ( الوجه الاخر من) ٩٩‏ 

مراة الوجود ۲۸ 

مرآة الوجود بثمانية أوجه ۳۱۷ 

٤٥ مراتب‎ 

الراسم الربانية 4 ۲۷ 

مرتبة الکمال ١5‏ 

المرتبة الوسطی ۰۱۸۹ ۱٩۹۰‏ 

المرقعات ۲۷۰ 

الركزية ۳۸۱ 

٩۸ المريد‎ 

الزاج ۳۲۰۷ 

الزمار 5 ۳۱ 


فهرس الصطلحات 


١ 77 الستخلف‎ 

١5٠ الستعلي‎ 

١ 45 المستهلكات‎ 

المسكنة ۰۲۲۹ ۲۳۰ 

المشاركة ۲۷۲ 

الشاهدة ضرب من الکشف ۱۱ 

الشاهدة للبهت ۱۱ 

الشکلات ۳۳۱ 

الشکلات الغامضة ۰ ۱۲ 

۳۷ ۰۲۷۹ › ٦٥ الشهد‎ 

ء1١١‎ 63١.6 6. £۷ 2. ۳١ المشهود‎ 
«۰-۰ ۰ ۲ ۳ 
TI ۷ ۲ ۲ ۰۵۰ ۱۷ ۱۹ 
CTIA ‘TEV ۵ (۳ 
۰۳-۰ FIT (Fo (PPT 
۳۹۳ 

58403١58١1١5 2 ۷۱ المشيئة‎ 

المصادفة ۵ ۳۱ 

الصطلح ٩‏ ه 

المصلحة ۲۷ ۲ 

المطالع ۰ ۲۵ 

مطالعة الکتب 4 ۱۸ 

الطلع 4 ۲۱ ۰ ۲۲۲ 

› 1۵ ۵۷ ۵6 ۵۳ ۲۸ الظاهر‎ 
فيل‎ ۲ CAT “AI 

الظاهر ( التنزه في ) ۸۱ 

الظاهر القید 9 ۲۱ 

العاد۲۸۸ 

العارج ۳۷۱ 


1۸۰ 

العاش ۲۸۸ 

العاش الدنيوي ۲۲۱ 

العاني ۲ ۰۱۲ ۰۱6 ۰۱۸6 ۰۲۲۳ 
TTS‏ ا ا ل ا 

المعاني الظاهرة ۱۸۰ 

العاني الغامضة ٤‏ ۸ 

المعتزلة 1۰۱ 

۰۵۲۵۰۰۲۱۰۱۹۰۱۷۰۱ المعرفة‎ 
۰۱۱۳ ۰۱۱۰ CAA 4 ۴ 
«۰-۰ ۰ ۰ ۰ ۲ ۳ 
۲۹۱ 155420155001544 
۳۹۷ 

العرفة ( الاستشراف إلى ) ۸۳ 

معرفة الله 4 ۱۸ 

العرفة بالاسلام ۱۷۱ 

العرفة باللّه ١ه‏ 

المعرفة ( صاحب ) 9۲ 

المعرقة ( كمال) ۱۱۳ 

العرفة الكمالية ۱۷۵ 

العرفة واحدة ۰۱ ۱۷ 

العقول ۱۲۵ 

العلوم ۱۰ 

العلومات ۰۱۱۵ ۰۱۲۸۰۱۲۱۰۱۱۹ 
۷۸ ۰۲۰۳ ۰۲۱۸ ۲۳۵ ۰ 
شل ۳۰۰۰۲۸۸۰۲۸۷ 

معلومات إبليس ۰ ۲۳ 

العلومات الخافية ۳۵۷ 

معنی الله 4٩‏ ۳ 

المعيّة لاه ۰ ۲ ۰ 


A٦‏ ست عجم بنت النفیس 


4۰ ٤ 2 ٤٠٣ المعية الذهنية‎ 

المغالطة ۰۱۳ ۲۰ 

الغرب ۳۹۱۶۰۱۹۲ 

مفا الغیب 4۵ ۲ ۰ ۳۲۹ 

الفاتیح ۳۲۹ 

الفعولية ٤‏ ه ۱ 

القابلة .م4" ۰ 5١7‏ ۲۹۶ ۰ ۰۲۲۱۸ 
۳۹ 

مقابلة جمعيّة ۰۱۷ ۲ 

۰۱۱۰۰۷۸ ۰۳۸ ۰۲۱ ۰۱۰ القام‎ 
Y4 

مقام الحبيب ۱۱۰ 

القامات ۰۲۰ ۰۸۸ ۰۲۹ ۲6۱ 

مقام المائلة في الصورة ۸٩‏ 

القام الوسوي ۱۰۵ 

مقام الشهود ۳۹٩‏ 

مقام العبودية ۳۹٩‏ 

المقام احمود ۳۲۱ 

المقام الستقل ۲۱۸ 

مقام الشاهدة ۱۱ 

مقام العرفة ۲ 4 

مقام المكاشفة 4١‏ ۱ 

القتسم ۱۰۲ 

المقيّد : ۱۰ 

المقيدات ۰۱۹۳ ۰۲۰ ۰۲۰۸۰۲۰۷ 
۲۳ ۲ 51 
۵ ۲ 5ن 

القید ات الجسمانية ۲۰۲ 

الکان ۳۰۹ 


الکان النوط بالتقیید 45 ۳ 

للکر ۳۹۷ 

الکرر ( الشهود) ۱۹۰ 

۱٩۰ الکونات‎ 

الملائكة ۰۷۹ ۰۱۲۸ ۰۱۰۰ ۰۱۱۵ 
۸۵ ۳۲ . .۰۰ 

الملائكة الذین هم عالم الباطن ۱۰۰ 

املك ۰۱۲۲ ۱۹۳ 

٤ ٤ المایزة‎ 

المائلة ۷ 4 ۱, ۰۳۶ ۰4۲ ۰1۳ ۰0۸ 
CYT ۰ ۰ ۲۷ ۷‏ 
ا لي ۱ 

الناجاة ۲۹ ۱ 

النازل هه ۲ 

الناظرة ۳۹۱۷ 

مناقضة ۰۵۷ ۰۲۸۳ ۳۰۳ 

مناقضة التقیید للاطلاق ۲۸۳ 

منبع الحياة 4 » ۸۳ 

النتقل ۲ ۰۲۲ ۲۲۳ 

المنتقم ۰۲۳۰ ۰۲۵۱ ۳۹۳۰۳۷ 

النتقم الذي هو حقيقة النار ۳۸ 

المنزل الثاني 4 ۳۲ 

۱٩۱ المنع‎ 

المنع : اتصاف بالإطلاق بعد التقیید ۰۱۱۲ 
لال هال هه“ يا ۵ «۰ 
VT‏ 

المنع التمکن ۱۱۸ 

المنع هو الدابة ۳۰۸ 

النفردات ۳۷۷ 


نهرس الصطلحات 


منهاج التشریع ۱۸۸ 

منهاج الرسالة ٩‏ ۱۰ 

منهاج الرسل ۱۰۸ 

الهدي ه ٩‏ 

الهلة ۰۱۰۸ ۲۲۳ 

٩ ۳ الوارد‎ 

المورّى عنه ۲۸۲ 

الوازاة "۲4 ۰ ۲6۲ 

الوت ۰۱۵ ۰۱۷۰۰۸۳ ۰۲۲۰۰۱۹۲ 
۷ ۳۹۲ 

الوت الا ول نقلة ۱۲۰ 

الوت الجزئي ۱۱۹ 

الوت الحقيقي ۷١‏ 

موت عدمي النسبة ۳۰۸ 

الوت الكلي ۱۲۰ 

اموت والحياة 6 ۲ ۲ 

٩۸ ۰۳۲ الوجود‎ 

الوجودات ۰1۸ ۰۱6۱ ۰۱۲۷ ۰۱۷۲ 
۳ ا ۲ ۲ ا ۰-۲۷« 
۲۰۹ ۲ ۰-۰ 

الوجودات اظلال العلم ۱۲۱ 

الوجودات الحادثة ۳۱۸ 

الوجودات التکثرة ٩‏ 

الوجودات الفانية لاه ؟ 

الوجودات معلومات الله ۲۲۲ 

الوجود واحد ۸ 

الوجودات واحدة ۱۷۰ 

٩۰ ۰۳۸ ۰ ۱ ۵ الوصوف‎ 

الوقف ۰۲۳۸ ۲۷۸ 


AV 
۱۳۸ الیراث‎ 
۱۰ الیزان‎ 
میزان الحق ۰۳۹۱ هوم‎ 
۱ 6 ۲ الیزان صورة العدل‎ 
میزان العدل۳۹۸‎ 


الميم ۰۲۱ 1۰۲ 


میم الصاحبة ۲ ۰ 4 


النائم ۳۵ 

التار ۱۳۹ ۰ ۰۱۷۰ ۰۳۲۹ ۰۳۸۷ 
|۹ 51952089852 

ناظر ظلي ۲۰ ۰ ۱۷۹۰۹۹ 

۱۹ ٤ الناهق‎ 

الناطق ۲۱۰ 

النبوّة ۰۱۱۰۰۱۱ ۱۲۳ 

النجم ۲۷۹۰۱۰۱ 

نحم التمكين 4 ۲۱ 

نحم التنزیه ۳۹۳ 

تجم العدم ۳۳۵ 

نجم العیان ۲۹ 

نحم الفردانية ۳۷۹٩‏ 

مجم النفي ۳۵۲ 

النجوم ۰۱۸ ۳۰۰ ۳۰۱۰ 

النجوم الطالعة ۳۹۲ 

النداء ۰۸۰ ۳۹۹ 

النزرة 5 ۰ ۳۸ 

النرول ۰۸۵۰۸ ۲۱۸۰۲۱۱۰۱۹۳ 


النزول لا یکون إلا صوریا 4 ٩‏ 


AA‏ ست عجم بنت النفیس 


النزول في الثلث الآخر من اللیل ۰۲۱۱ 


۳۹۹ 
النسب ۰۱۳ ۳۷۹ 
النسب الثلاث ه 4 


اللسیان ۸۰ 5.9 ۲۹۰ 
نسیان ( عارض ) ۲۱۲ 

النشء ۰ ۱۲ 

۱٩ النشاة‎ 

النشأة الرحمانية ١١‏ 

النصارى ۳۰۷ 

نصف الوجود ۲۰۱ 

النطق ۲ ۰ ۰۲۰۰ ۰۲۱۱ ۲۲ 
التطق فيض العبارة ۳۰۰ 


النظام ۲۸۸ 
النظر ۳۷ ۲ 
النظر العقلي ۳۱۹ 
النظر العياني ۱۱۰ 
النظم 4 ۱۸ 


التعوت ( ج النعت ) 4۷ 

اللقس ۵ ۳۳ ۰ ۳۲۰ ۰ 4۰۰ 

النفس ( رجوع إلى ) ۳۹۶ 

النفوذ في الأجسام 5٠‏ 

النفور ۱۲۸ 

النفي ۳۰ 

النقص ۰۱۷۰ ۳۳۲ 

النقص هو الانکدار ۳۰۱ 

لنقطة ۰۱۹۲ ۳۷۸ 

النقلة ۱۱۹ ۰ ۰۱۲۰ ۰۱66 ۰۱۱۱ 
۲ الا ۱۷ 2 


o °‏ ا و ۲ 
1° 5 ااا ا 
۳۸٦‏ 

النقلة الحقيقية ١۷١‏ 

النقلة الكلية ۱۲۰ 

النقلة الكمالية ۲۰۰ 

نقلة الموت ۲ ۱۷ 

اللقمة 4 ۰۲۳۱۰۱۳۹۱۰۱۲ ۳۹۱ 

۳۸۱ ۰۱۱۱۰۱۰٩ النمط‎ 

مط الاطلاق ۱۱۷ 

النمط الا وسط ۰۱۹۰ ۱۹۱ 

مط الکمال ۱۱۳ 

نمط واحد ۱۱۷ 

النهار ۲ ۱۸ 

النهاية آخر كمال لا یتجزاً ۲ ۱٩‏ 

نهاية الوجود الظاهر إلى العرش 4 ۳۲ 

۱۸٩ النهر‎ 

اللوافل ۰۱۰۰ ۱۳۲ 

9۹ ٤)1 › ٤۳ › ۲۸ › ۲۰ التور‎ 
CITY CITT ۷ ۷ ۱ ۱1۹ 
CTI اس ا ا‎ 014 CA 
YA YYo ۲ ۹ 
اليش‎ YTVYY YP «o YPY 
۳۰۷ ۳۰۰۰۲۹۲ ۸۵ 
#۰ ۰ 
۰۳۸۹ ۰ ۳۷۹-۳۷ ۷ ۰ 
سوم‎ ۳۹۲ 

نور الالوهية ۳۰۲ ۰ ۳6۳ 


النور انية ۳۱ 


فهرس الصطلحات 


نور تمكين ۱۰۰ 

نور تمييز ۱۰۰ 

نور الحجاج ۳۹۱ 

النور ( حقيقة ) ۱٩۱‏ 

نور الا خذ ٦١‏ 

النور آلة للتمییز ۱٩۱‏ 

نور الذات ۰۲۹۹ ۳۰-۳۰۱ 

النور الذاتي ۳۱۰۳۱۰۰۳۰۵۰۱۹۱ 
نور الساق ۰۲۷۷ ۲۷۹ 


نور الشعور ۰۱۸۱ ۳۵۳ 

نور الشمس ۳۰۱ 

نور الصخر ۲۹٩۱‏ 

نور الصخرة ۳۰٩‏ 

النور الظاهر ۲ ٩‏ 

النور فارق بين الجميل وضده ۱۸۰ 
نور القلب ۱٩۲‏ 

النور الکثیف الجسماني ٤‏ ۲۱ 
النور الحقيقة التقييد 1۹1 

نور الليل ۹۹ ۲ 

النور مرآة ۲۰۳ 

النور مرآة للتمايز ه ٩‏ 

نور مستدير ۳۷۷ 

النور المميّز ۰۱۰۱ ۳۶۱۰۳۰۰۰۲۱۷ 
النور المميّز في حضرة الظاهر ۲۳۳ 
نور الوجود ۵ ۲ ۰ ۰۲۸ ۲۹ 
النور یخاف من العدم ۳۱۱ 

النوم ۵ ۲ ۲ 

النوم وقفة برزخية ۱۹۲ 

النوميّة ه١7‏ 

النهار ۳۵ 


A۹ 


الهادي ۱ ۳۹ 

الهباء ۲۰۱۷ 

الهبوط النسيي ۲۹٩۲‏ 

الهزل ۱۳ 

الهلاك ۷ ۳ 

الهمة ۰۷۲ ۱۳۰ ۰ ۰۱۶۰ ۰۱۷۰ 
۲ ۳ ۰ ۳ 

الهمة إرادة متمكنة ۱۰ 

الهواء ۱۷۰ 

۰۲ ۰۰ ۰۲۸۰۱۳ ۰٩ ۰۸ الهويّة‎ 
۰*۲ اك‎ ۰۰ ۰۶۸ ۰۶۲۱۸ 55 
2 ا ف ا‎ OY co 
2-۵ 6 ۰ 
۰۱۱۵ ۰۱۰۷ ۰۱۰6 ۰ ۹۸-1 
CITE CITT ONT. CNY 
c11 ۵ 6 ۲ 01۲ 
رقن‎ ۰ ۲ ۷ 

الهوية (آثار) ۱۷ 

الهوية اسم لذات اللّه ۸۰ 

لهوية اسم للذ ات ۲۳۱ 

الهوية اسم للذات بشرط بقاء الأعيان 
۲۱۳۱ 

الهوية اصل الوجود ٩‏ 

الهوية ر إدراك ) 5 ١4‏ 

الهوية ( إطلاق ) 15 

الهوية ( تقييد ) ۸۰ 

الهوية تمكين الاسم العظيم ۱ ۲۳ 


الهويّة ( حضرة ) 1١‏ 


۶:۹۰ ست عجم بنت النفیس 


الهوية ‏ حقيقة) ۰۲۳ ۱46 
الهويّة ر سر) ۲۹۸ 

الهوية الصرفة ۷۳ 

٩ ٦ الهوية ظلمانية‎ 

الهوية الکاملة ۲ ۸ 

الهوية لا تقال إلا بعد الکثرة ۳۳۸ 
الهوية ( لطافة ) ۱۲۷ 

الهويّة للّه ۰۲ ٩۰‏ 

هويّة الله تعالى ٤٩‏ ۰ ۱۱۸ 


الهوية رمجموع) 47 ١‏ 


الواجب ۷ 

الواحد ٤‏ 1 ۰۱9۱۰۱۲۱۰۱۰۵۸ 
م14 ۶ ۲ ۱۳ 

٦  دمص واحد‎ 

واحد صمداني ذاتي الصفات ۳۰۷ 

الواحد الکامل ٤۳‏ ۰ ۳5 

الواحد ( کمال) ٦٥‏ 

الواحد لا نهاية له ۱۹٩۲‏ 

الواحد مجموع ۱۳۹ 

الواحد النطبع 85 

الواحد النفرد في العصتر ۳۰ 

الواحديِة ۰۲۷ ۳۰۳۷ ۰۱۶ ۰۱۸۲ 
TTY‏ ل ۵ 6 ۳ ۱۴۳ 

واحديّة العرفة ۱۷ 

واحدية الوجود ۵ ۳۷ 

الوارث ۱ ۰ ۰۲۹۰ ۲۹۳ 

وارث الانطباع و ۹ 


وارد ۱۰۹ 

۰ ۳۳۷۰۰ ۳۱۹ ۰۱۳۲ › ٩٩ الواسطة‎ 
۳۸ 

الواصل ۲۰ ۰ ۲۲ ۰ ۷۷ 

الواقع ه ¢ 

الوترية ۳۲۲ 


۰۲۷ ۰۲۱ ۰۱۸ ۰۱۷۰ ۱۲ الواقف‎ 
۰۲ ۲۰ ۰ ۲۱۲۱ ۰٩۷ ۰ ٩۶6۰ ۳ ۶ 
Yoo TYA 

واقف في الحد ۰۲۷۹ ۲۸۷ 

الواقف في الحيرة هو في اد الفاصل بين 
العدم والوجود ۳4٩‏ 

الوجود ‏ ۱ ۰ ۲۰ ۰ ۰۲۷ ۰۲۸ ۳۳- 
EFTTA‏ ۵ ۰ ۶2۵+ 
اه 5ه ۰ ۰ ۸ ۰ ۱۶ ۰ ۰*5 
الم ٠ق‏ 2 0۹4۱1 0۹۳ ۰471 
8۱ 6 ۷۱۷ ۰ ۱۱۸ ۰ 
cI ٩۲ 6 ۲ ۱۸‏ 
هع كلع ۱ ۰ ۱۷ 0 ۰۱۵۰ 
۷۸ ۰ ۰ ۲۲ الاك هلالا 
۰ ۲۷ ۰۵ ۰ ۰ ۰-۲« 
۲۲۲ ۲ 7 ۲۳۸ ۰ ۲۰ ۰ 
۲ ۲۵۶ ۰ ۲۹۰۷ ۲۷۳ ۰ 
۲۰ 6 ۲ ا 
۵٩ TET ۷۹‏ ۲ 17174 
۱ ۱۳ 

الوجه ۱۲۱ 

وجه الله ١٠١5‏ 


or وجودات‎ 


فهرس الصطلحات 


الوجود (أحديّة ) ۰۰۸ ۲۸۰ 

الوجود ( آخر) ۸۳ 

الوجود (اصل) ۰۱۹۹ ۲۸۵ 

وجود الاطلاق 9ه 

الوجود الإنساني ۳ 4 

الوجود (أنواع ) ۸۲ 

الوجود الاول ۱۱۱۰۳۸۰۳۷ 

الوجود بالا ولية 5 ه 

الوجود (بدء) ۱۹۸ 

الوجود بالعية ۳۱۸ 

الوجود ( بیت ) ٩‏ ۲۳ 

الوجود تحقّق ) ۰۷ 

الوجود ( تدبير) ۱۳۵ 

الوجود الثانی ۰۳۷ ۰۱۱۳۰۱۱۱۰۳۸ 
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الوجود ( جسم ) ۳۲۳ 

الوجود ( جمعية ) ۲۷ 

الوجود ربهات ) ۲۷۰ 

الوجود رحامل ) ۲۸۰ 

الوجود الحقّى ۲۲ 

الوجود (حقيقة) ۱۱۲ ۳۰۹ 

الوجود الحقيقى 49 ۰ 9ه ۰ ۱۱۱ ۰ 
ع مارم 

الوجود ( حمل) ۰ 4 

وجود خاف ۳۱ 

الوجود الرحماني 5 ٠١‏ 

الوجود ررفع ) ۱۲۰ 

وجود الشاهد ۱۱۹ 

الوجود صادر عن الرحمة ۲۸۰ 


۹۱ 

الوجود الصوري ۲۰۲ 

الوجود الظاهر ۲۹ ۰44۰ 49 ۰۷۱ 
CYTIOTYY ITA +1۲‏ 
۸ 6 لشي 

الوجود عبارة ۱٩۸‏ 

وجود العبد ۲۱۷ 

وجود العبد مع الرب ۲۰۷ 

وجود عدم ۱۱۸ 

وجود عدمي ۱۱۷ 

الوجود على الحقيقة 8 4 

الوجود ( علم ) 5ه 

الوجود العلمي ٤٠‏ 

الوجود فان في الهوية ٩۷‏ 

الوجود فان لا حقیقة له ۱۲۱ 

الوجود را ۳۵ ۵۲ 

الوجود فى الحقيقة © 4 

الوجود فی العلم ۳۸ ۳۹ 40 ۰ ۵5 

الوجود ( قبل ) ۳۹۰ 

الوجود الکامل ۱۹ 

الوجود ( کون) ۱۷۲ 

الوجود لا يتناهى, وهو شبیه بالداثرة ٩۳‏ ۲ 

۰ ۱۵۲ ۰۱۳۲ ۰ ٤٦ الوجود التکثر‎ 
Ff’ 1A۲ 

۰90 ۰۳۱۰۲۸۰۸ الوجود(مجموع)‎ 
۰۹۸ ۰۹۰ ۰۸۲ YY يو‎ 
CIT ۰ ۰ CIF (۸۲ 
ين‎ ۰ ۱ ۷ 
CTA ۳۲۲۲۰ 


۹۲ ست عجم بنت التفیم 


T° ۲ ۶۵ ۶ ۱‏ تاه 
۸ ۲ ۲ -+2۰+ 
۷۸ ه.: 

الوجود ( مجموع ) = الا سماء الاربعة 
۵ ۳۱ 

الوجود محل الشهود ۲۹ 

الوجود ( محقق) ۲۹۰ 

وجود محمد ٩‏ ؟ 

الوجود الدرك ٥۸‏ ۷۱ 

الوجود (مرآق ۰۳۷۷ ۳۸۹ 

الوجود الطل ۸ ه 

الوجود مظاهر الله ٤‏ ه 

الوجود من الرحمة ٩‏ 4 

الوجود القید ۰۲۱۶۰۱۰6۰۹۰۰۸۹ 
4 ۲۳ ۰ ۳۸۰ 

الوجود المقيد ليس له حقيقة ۲۰۰ 

وجود النفس ۳۳ 

الوجود نور) ۳۷۹ 

الوجود الواحد ۰۳۸ 548 ۰ 1 ۵۰۲ ۰ 
ل ۰ ۰۷ ا ال 

وجود الوجود ۱۱۲ 

الوجود والعدم 4۰ ۳ 

الوجودية 5 ۲۰ 

الوجود یفتقر بعضه إلى بعض ۲۸۸ 

الوحدانية ۱۲۲ 

الوحدة ۱۲ 

الوحي 4 4 ۲ 

الوراء ۳۷۸ 

وراء الاطوار العقلية ۱۷۸ 


الورائة ۰۸۵ ۰۲۹۶۰۱۷۰۰۱۳۹۰۱۰۹ ۰۲۹۷ 
۳۹۸ 

الورائة ‏ حقيقة ) ۲۹۹ 

الوسائط ۳ ۰ 

الوصول ۰۲۳ ۸۰ 

الوقار ۵ ۲۳ 

وقار النفس ۰ ۲۳ 

الوقفة ۰۱۸ ۲۱ ۰۲۱۰ ۰۵۰ ۰۷۰ ۰۷ هلال 
IAI cIoRCITIc 1° CVA CY‏ 
Yt. (1400۱14۲0۱14۰‏ ۳ 

الوقفة بأرض الوقف ۲۸۲ 

الوقفة الحقيقية ۷۳ 

وقفة الحيرة ۰۳۳۳ ۳۶۱ 

الوقفة ( شهود) ۷۳ 

الوقفة العامة ۳۰ 

الوقفة في شهود الحيرة ۳۰ 

الوقفة هي صورة تلقي السماع ۰ ۲ 

وقفة يقين ۱۰۲ 

۳ 4 ۰۱۲۱ ۰ ۲٣ الوقوف‎ 

الوقوف على الأخذ ٩‏ ه 


الوقوف فى الشهود ۳۹ 

الولاية ۱۰ ۰۱5 ۲۲۸ 

الولاية غير النبوة ۲۷۱ 

ولد الصلب ٤‏ ۲۹ 

الولي ۵۰ ۰ ۰۲۷۱۰۱۱۲ ۲۷۳ 
الولوج ۷۸ 

الوهب ۵ ۸ 

٠۷١ الوهم‎ 


فهرس الصطلحات 
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٩۲ اليد‎ 

اليد ( صورة) ۷۸ 

اليقظة ۱۱۱ 

۰ ۷۵ 5۸ ٤٤ 41١ ۰۱۸ اليقين‎ 
2-۵ ۰۵ ۳6 ۹ (4,۰۱۹, /"+۹/( V7 
2-۲-۲ ۹ 
۳۸۹ ۲ 6 ۲ 

٤ ٠٦ اليقين بالاتصاف‎ 

يقين البعد ٩۸‏ 

اليقين بالوت ۲۷ 


اليقين ( تمكين) ۱۷۹۰٩۲‏ 
اليقين ( تمن ) ۰۷ 
اليقين (زيادة ) ۱۰۱ 
يقين الشاهد ۱۰۳ 

اليقين ( الظهور في ) ۱۰۵ 
یقن الكشف ٠ ٠‏ 

يقين الطلع 1۸ 

اليقين وقفه بجاة ۷۰ 
اليقين مقا م ۷۸ 

اليقين هو للراحة ۷۸ 
اليهود ۲۹۵۰ 


يوم القيامة ٤‏ د 


